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वक्तव्य 
भविलोय 22० 75 का यह इतिहास ।केडेमी मे सन्‌ १६४१ में 
प्रकाशित किया थो। मारतहोय द्ाशनिक विनचर-ाराय्ों के ऋम-बद्ध 
अध्ययन के लिये यह #हथ अत्यस्त उपयोती सिद् हुआ है । 
प्रतुत सेलकाश में इस पुस्तक की हपरला और पिएं ४! में 
बहुत अधिक तशोधरन और परिवद्धत हों गया है | इसके सूलल-लेव 
सी डाद देवराज हैं, किस्तू इस संश्काण में हा रामाननद तिवारी 
शाश्यी के सहयोग से  /, ,+र; में पर्वात किशतार हुआ है । रामानुज के 
काक्‍तों (0 सत्यदां तथा है। २।७ दशनों पर दो व" अग्याय 
दे दिय तय हैं और झंत में एक परिशिष्त जोड़ दिया वाया है लिसमे 
संस्करण में नहीं था | बौद्ध तथा जैन दशंन के विवेजन में पूल्यवान नई 
सामग्री का उपयोग हुआ है। स्वाय और वैशपिक दशनों का परिचय 
भी ४; ४+ छाप में दयाआया है । 
| विश्वास हैं कि यह संस्करण विश्या्ि यों तथा साधारण पाठकों 
हैते को अपेक्षा और झषिक उपयोगी मिद्ध होगा। 
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लेखक के सम्मान्य गुरु 
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सादर सविनय समर्पित 


अस्तावना 


भारतीय दशन शास्त्र का इतिहास! का यह दूसरा संस्करण पाठकों 
के हाथों में है | प्रायः दो वर्ष पूर्व जब हिंदुस्तानी एकेडेमी ने मुमे 
सूचना दी कि धुस्तक का दूसरा संस्करण अपेक्षित है तो मैं बड़े अस- 
मजस में पड़ गया | बिना संशोधन-परिवधन के पुस्तक छपाना अभीष्ट- 
न था, और वैसा करने का मुझे अवकाश न था। इस संकट में मैंने 
अपने मित्र डाँ० रामानंद तिवारी से प्रार्थना की कि वे पुस्तक को दूसरे 
संस्करण के लिए तैयार कर द॑ | तिवारी जी ने उदारता और स्नेहवश 
स्वीकार कर लिया । इसके लिये मैं उनका चिर-शआभारो हूँ । 
पुस्तक में संशोधन की अपेक्षा परिवधन ही अ्रधिक हुआ है; पूव॑ 
ग्रंथ में महत्वपूण संशोधन प्रस्तुत लेखक ने ही किये हैं। उदाहरण के 
लिये बौद्ध-दाशनिक संप्रदायों वाला अध्याय फिर से लिखा गया है, तथा 
जैन दशन में -स्यादवाद! पर एवं वैशेषिक में 'सामान्य' पदाथ पर 
वलिखित अंशों में संशोधन किये गये हैं। प्रथम भाग में “चार्वाक 
दशन' तथा “भूमिका” में कई परिवर्धन तिवारी जी द्वारा किये गये हैं| 
शेष ग्रंथ प्रथम संस्करण की आवृत्ति ही है | 
दूसरे भाग में विस्तृत परिवर्धन हुआ है | पूव संस्करण में रामानुंज 
के बाद के वैष्णव संप्रदायों पर एक संक्षिप्त-सा परिशिष्ट दे दिया 
गया था और शेव-शाक्त दशनों पर उतना भी नहीं | इस संस्करण में 
इन विषयों पर दो स्वतंत्र अध्याय दिये गये हैं। इसके अतिरिक्त न्‍्याय- 
वैशेषिक दशनों का परिचय अधिक विस्तृत कर दिया गया है ओर उन्हें 
विशद रूप में अलग-अलग प्रतिपादित किया गया है। सांख्य से अलग 
योग-द्शन का विस्तृत निरूपण भी इस संस्करण की विशेषता है । सामा- 
नन्‍्यतः तिवारी जी की नेतिक-घार्मिक अभिरुचि प्रस्तुत लेखक की विशुद्ध 
तक-दृष्टि की पूरक सिद्ध हुई है, जिससे पुस्तक को लाभ हुआ है। 
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दोनों लेखकों की दृष्टियों में अनिवाय॑ अन्तर है; इससे जहाँ ग्रंथ 
को एकस्वरता श्र्थात्‌ मूल्यांकन एवं गोरव की समानता में व्याधात 
पड़ता है वहाँ यह लाभ भी होता है कि पाठकों को दो भिन्न दृष्टिकोणों 
का परिचय मिल जाता है। ( इसीलिए तिवारी जी तथा अपने द्वारा 
किये हुए संशोघन-परिवधनों का अलग-अलग उल्लेख अपेक्षित हुआ |) 
जहाँ में यह स्वीकार करने को तैयार नहीं कि प्राचीन भारतीय संस्कृति 
का मुझे किसी से कम गव है, अथवा उसमें मुके किसो से कम ममत्व 
है, वहाँ में मानता हूँ कि आज के युग में हम उस संस्कृति को ही 
पकड़ कर नहीं बैठे रह सकते । जिस प्रकार कालिदास के प्रेमी होने का 
यह अथ नहीं कि आज हम स्वतंत्र नया काव्य न लिखें, उसी प्रकार 
ग्राचीन दशनों तथा अन्य सांस्कृतिक पर॑पराश्रों के प्रेम और उचित गर्व 
का यह मतलब नहीं कि आज हम युगो चित नवीन दर्शनों एवं परंपराओं 
का निर्माण न करें | सच पूछो तो एक राष्ट्र या जाति के जीवित 
होने का सबूत ही यह है कि वह प्रत्येक बौद्धिक-सांस्कृतिक क्षेत्र में नये ' 
-अयोग करती हुई नयी परंपराएँ विकसित करती रहे | इस दृष्टि से योरप 
के देश वस्तुतः जीवित कहे जा सकते हैं | वहाँ जहाँ इब्सन और बर्नाडंशा 
ने नाटकों के क्षेत्र में नयी परंपर। को प्रतिष्ठित किया बहां इलियट, 
मार्तल प्र आदि लेखकों ने काव्य तथा उपन्यास ज्षेत्रों में क्रांतिकारी 
अयोग किये । इसी प्रकार दशन के क्षेत्र में सेल, विठ गैन्स्टाइन आदि 
ने क्रान्ति उपस्थित की है। बौद्धिक दृष्टि से जीवित जाति पुरानी युक्तियों 
और मान्यताओं को दुहराती नहीं (जैसा कि काशी की पंडित मंडली 
सदियों से करती आयी है ), इसके विपरीत मानव-जाति के बढ़ते हुए 
ज्ञान ओर अनुभव के आलोक में वह नये प्रश्न उठाती ओर उन पर 
नये ढंग से विचार करती है | स्पष्ट ही नये प्रयोग करने का श्रथ योरप 
को त्यक्त या प्रचलित परंपराओं की नकल नहीं है । 


रामानुज के कुछ पूव से ही हिन्दू दर्शन की प्रगति शिथिल पड़ 
भयी. | इसका एक कारण हसारे देश ' से बौद्ध धर्म का लोप होना भी 


यह 


था | बौद्ध विरोधियों के श्रभाव में हिन्दू विचारकों की तक-बुद्धि क्रमशः 
अपनी सप्राणता खोती गयी | इस दृष्टि से राज .भारतबंष में बौद्ध धर्म 
का पुनरुत्थान हमारी संस्कृति के लिये श्रयस्कर सिद्ध हो सकता है। 
बौद्ध दशन वतमान “पाज़िटिविज़्म” के भी निकट है। 

पुस्तक की भूमिका में दर्शन का सामान्य परिचय पश्चिमी ढंग से 
दे दिया गया था जिसका ओचित्य संदिग्ध था; इस संस्करण में भारतीय 
'दश्शन की विशेषताओं का भी विशद उल्लेख किया गया है। अनिवाय 
रूप में पहले संस्करण की छाप प्रस्तुत संस्करण पर रह ही गयी है। 

प्रथम संस्करण में महामहोपाध्याय पं» गोपीनाथ जी का संदर 
प्राक्क्थन था जिसमें प्रोत्साहन देने वाली प्रशंसा के अतिरिक्त पुस्तक की 
दो-एक कमियों का संकेत भी था । इस संस्करण में उन कमियों को दूर 
'करने का प्रय्ष किया गया है। आराशा है श्रपने वतमान रूप में यह 
“इतिहास” विद्वानों को रचिकर लगेगा | 

पूर्व संस्करण तैयार करते समय और उसके बाद डॉ० मंगलदेव 
शास्री, पं० अमरनाथ का तथा मद्दामहोपाध्याय पं० गोपीनाथ कविराज 
से लेखक को जो प्रोत्साहन मिला था उसके लिये वह उनका चिर कृतञ्ञ 
रहेगा । 

पुस्तक की विषय-वस्तु में अब भी जो कमियोँ रह गयी हैं उनका 
दायित्व प्रस्तुत लेखक पर है; पूव रुस्करण की अपेक्षा से उसमें ज. 
कुछ अच्छाइयाँ दिखायी देती हैं उनका श्रय मेरे मित्र तिवारी जी को 
है। उन्हें धन्यवाद देने के बदले मैं सिफे इतना कह दूँ कि उन्हीं के 
सहयोग से यह दूसरा संस्करण संभव हुआ दे । 

लखनऊ | 
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छठवाँ अध्याय-भगवान बुद्ध और आरंभिक बौद्ध धम-- 
विषय-प्रवेश; साहित्य; बुद्ध का जीवन; बुद्धकालीन भारत; बोद्ध-धम 
और उपनिषद्‌; भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा; दुःख का कारण; प्रतीत्यसमुत्पाद; 
नैरात्म्यवाद; क्षशिकवाद की आलोचना, पुनजन्म; निर्वाण; बौद्ध-घर्म 
और ईरंवर; निर्वाण प्राप्िके साधन; बौद्ध धमे का मनोवैज्ञानिक आधार; 
बुद्ध की सफलता ।.. ( १४१-१६८ ) 


द्वितीय भांग 


उपोद््‌बात--दर्शनशास्त्रों का उदय; 'दशन' का श्र; दशनशास्त्रो 
के प्रणेता; दर्शनों की आलोचनात्मक शेली; प्रमाण परीक्षा; प्रमाणों की 


अ अ 


संख्या; दाश॑निक यूज; नास्तिक दर्शन; कुछ सामान्य सिद्धांत; द्वितीय 
भाग की प्रगति | ( १७१-१८१) 
पहला अध्याय--बौद्ध धर्म का विकास; दाशंनिक संप्रदाय--. 
आंतरिक भेद; हीनयान का वर्णन; महायान; महायान का दर्शन- 
साहित्य; माध्यमिक का शून्यवाद  राज्यता का अर्थ; विज्ञानवाद; आत्म- 
ल्याति; अश्वघोष का भूततथता दर्शन; लंकावतारवूत्र; श्रसंग और 
वसुबन्धु; सर्वास्तित्ववाद; सौत्रांतिक और वैभाषिक संप्रदाय; विज्ञानवाद 
की आलोचना; सामान्य सिद्धांत; क्षणकवाद: सामान्यलक्षण का निषेध; 
सत्पदाथ का लक्षण; क्षरिकवाद; क्षरिकदाद की झालोचना; वैमाषिक 
संप्रदाय; बौद्ध तकशास्त्र; प्रत्यक्ष और अनुमान । (१८२१-२१ ३) 
दूसरा अध्याय--न्याय-वैशेषिक--+स्याय का साहित्य; वैशेषिक 

का साहित्य; न्याय-दश्शन का परिचय; वेशेषिक का परिचय | न्याय-दशन 
सोलह पदार्थ; शान मीमांसा; अन्यथाख्याति; प्रत्यक्ष प्रमाण; अनुमान 
प्रमाण; पंचावयव वाक्य; पांच अवयव क्‍यों (--हेत्वाभास; उपमान 
भमाण; शब्द प्रमाण; स्मृति | कारणता-विचार; कारण की परिभाषा; 
कारण के भेंद; श्रववव और अ्रवयवो; तत्त्वमीमांसा; प्रमेय; न्याय का 
ईश्वरवाद; मोक्ष और उसके साधन। वैशेषिक दशन--विषय-प्रवेश; सतत 
पदार्थ; द्रव्य; प्रृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश; परमाणुवाद: पीलुपाक 
और पिठरपाक; यूनान का प्रभाव --काल; दिक; आत्मा; मन; गण 
पदार्थ; कम पदार्थ; सामान्य; विशेष; समवाय; श्रभाव; न्याय-वैशेषिक 
का महत्त्व; आलोचना । (२१४-२७५) 
तीसरा अध्याय--संख्य-योग-विषय-प्रवेश: सांख्य का साहित्य; 
बोगदर्शन और उसका साहित्य; कुछ कारिकायें; योगदशन के कुछ बूत्। 
सांख्य दर्शन--सत्यकायवाद; प्रकृति की सिद्धि; प्रकृति का स्वरूप और 
परिणाम; पुरुष; पुरुष और प्रकृति; पुरुष और बुद्धि; संवित्‌ तथा मानस- 
शास्त्र; केवल्य; पुनजन्म; सांख्य और ईश्वर; सांख्य का महत्त्व; सांख्य की 


प्रथम भाग 
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इस आशिक संकट और प्रतिद्व द्विता के युग में दर्शन जैसे गंभीर 

दर्शनशास्र की वषय पर पुस्तक लिखने वाले से कोई भी व्यावहारिक 

आवश्यकता बुद्धि का मनुष्य यकायक पूछ सकता है, “इस की 
आवश्यकता ही क्‍या थी ? वास्तव में इस प्रश्न का कोई संतोषजनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता | उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मूल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन ओर बौद्धिक योग्यता पर निर्भर है। जिसका यह हृढ 
विश्वास है कि मनुष्य केवल पशुओं में एक पशु है और उस की आवश्य- 
कताएं भोजन-वस्त्र तथा प्रजनन-कार्य ( संतानोत्यत्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के लिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है | परंतु जो मनुष्य को केवल 
पशु नहीं समझते, जिन्हें मानव-बुद्धि और मानव-हृदय पर गव है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य केवल रोटी खाकर जीवित नहीं रहता, मनुष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मिलना 
कठिन नहीं है। वास्तव में वे ऐसा प्रश्न ही नहीं करेंगे | मनुष्य और पश्ु 
में सब से बड़ा भेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
करता है, जब कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कभी पीड़ित नहीं करती। 
मनुष्य रोता है और रोने पर कविता लिखता है, हँसता और हँसने के 
कारणों पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है और फिर प्रश्न 
करता है, “यह मोह तो नहीं है !? पशु और मनुष्य दोनों को दुःख उठाने 
पड़ते हैं, दोनों को 'मत्यु! होती है ; परंतु दुःख! ओर 'म॒त्यु! पर विचार 
करना मनुष्य का ही काम है। यह समझना भूल होगी कि दाशनिक 
विचारकों को दुःख! और '“मत्य! से कोई विशेष प्रेम होता है। [वास्तव 
में दाशंनिक 'मत्यु' ओर “दु:ख” पर इस लिए विचार करते हैं कि वे जीवन 


रे दर्शनशास्त्र का इतिहास 


के अंग हैं। संसार की सारी विद्याएं मनुष्य की जीवन में अभिरुचि की 
द्योतक हैं, द्शनशास्त्र का तो मुख्य विष्रय ही जीवन है | कवि ओर उप- 
न्यासकार की भाति दाशनिक भी जीवन की समस्याओं पर प्रकाश 
डालना चाहता है। यही नहीं, जीवन की समस्याओं पर जितनी तत्परता 
से दाशनिक विचार करता है उतना कोई नहीं करता | 
यहां प्रश्न यह उठता है कि यदि दाशंनिक, कवि ओर उपन्यासकार 
दर्शनशशाख्र भी जीवन पर विचार करते हैं तो फिर कविता, 
क्या है? उपन्यास और दशन में क्‍या भेद है? “दशन- 
शास्त्र! को साहित्य! से पृथक करने वाली क्‍या चीज़ है! उत्तर यह है 
कि दशन-शास्त्र की शैली साहित्य से भिन्न है--यह मुख्य भेद है। 
प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार करने में किसी नियम 
का पालन नहीं करते । दाशनिक चितन नियमानुसार होता हैं। अब 
यदि कोई आप से पूछे कि दशन-शासत्र क्या है, तो आप कह सकते हें 
कि जीवन पर नियमानुसार, किसी विशेष पद्धति से विचार करना दशन!' 
है | जीवन का वैज्ञानिक अध्ययन करना ही दशशनशासत्र का काम है। 
लेकिन जब हम जीवन पर नियम-पूवक विचार करना आरंभ करते हैं तब 
हमें मालूम होता है कि जीवन को समझने के लिए केवल जीवन का 
अध्ययन ही काफ़ी नहीं है । जिस जीवन को हम समझना चाहते हैं वह 
मनुष्य का या स्वयं अपना जीवन है| परंतु वह जीवन संसार की दूसरी 
वस्तुओं से संबद्ध है । हम प्रथ्वी के ऊपर रहते हैं और आकाश के नीचे, 
हम हवा में साँस लेते हैं और जल तथा अन्न से निर्वाह करते हैं। हमारे 
जीवन और पशुओ्रों के जीवन में बहुत बातों में समता है, बहुत में विषमता । 
जिस पृथ्वी पर हम रहते हैं वह सौर-मंडल का एक भाग है, वह सोर-मंडल 
भी करोड़ों तारों, ग्रहों और उपग्रहों में एक विशेष स्थान रखता है। आश्चर्य 
की बात तो यह है कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी प्रथ्वी।से हज़ारों गुने सूर्य 
और सूर्य से लाखों गुंने विशाल नक्षत्रों की गति, ताप और परिमाण पर 


भूमिका प्‌ 


विचार करता है। इस विराट ब्रह्मांड में, इश्र देखने में छोटे, तुच्छ 
मनुष्य का क्‍या स्थान है, यह निर्णय करना दशनशास्त्र की प्रमुख 
समस्या है । विश्व-ब्ह्मांड के रंगमंच पर यह रोने, हँसने, सोचने और 
विचारने वाला मनुष्य नामक प्राणी जो पाठ खेल रहा है उस का, विश्व- 
ब्रह्मांड के ही दृष्टिकोण से, क्‍या महत्व है, यही दाशनिक जिज्ञासा का 
विषय है । संसार के प्राणी पैदा होते हैं और मर जाते हैं। परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरह के काम करता है | वह भविष्य की. चिंता करता 
है और अपने बच्चों के लिए घन इकट्ठा करता है; धन-संग्रह करने में वह 
कभी-करमी वेईमानी और फिर पश्चात्ताप भी करता है; वह नरक से डरता 
है ओर स्वर्ग की कामना रखता है; वह कविता लिखता है, कहानी पढ़ता 
है, स्पीच देता है, पार्टी-बंदी -करता है, अपनी स्वतंत्रता और अ्रधिकारों 
के लिए लड़ता है; वह मंदिर, मस्जिद ओर गिज में जाता है तथा अपना 
परलोक सुधारने का प्रयज्ञ करता है | मनुष्य की इन सब क्रियाओं का 
क्या अथ है, ओर उन का क्या मूल्य है ! मर कर मनुष्य का और जीवन 
में उस ने जो प्रयत्न किए हैं उन का क्‍या होता है ? हम जो अच्छे 
प्रयत्न कर रहे हैं, यज्ञ प्राप्त करने में लगे हैं, इस का क्‍या महत्त्व है £ 
क्या इस जीवन के साथ ही हमारे अरमान, हमारी आशाए ओर आकां- 
क्षाएं , हमारी अच्छे बनने की इच्छा, हमारी दूसरों का भला करने की 
साध--क्‍्या यह सब मरने के साथ ही नष्ट हो जाते हैं ? क्या हम सच- 
मुच मर झ्षाते हैं, हमारा कुछ भी शेष नहीं रहता / संसार के विचारकों 
ने इस प्रश्न के विभिन्न उत्तर दिए हैं। उन उत्तरों पर विचार करने का 
और नया उत्तर सोचने का भी, आपको अधिकार है। दर्शनशास्त्र ऐसे 
ही विचार-क्षेत्र में आपका आह्वान करता है | 

हम में से बहुतों ने सुन रक्खा है कि दशनशाझ्त्र में दुनिया केसे 
बनी ? दुनिया को किस ने बनाया ओर क्‍यों ! ईश्वर है या नहीं ! क्‍या 
बिना ईश्वर के दुनिया बन सकती है ! जगत परमाणुओं का बना है या 
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किसी और चीज़ का ! तत्व पदार्थ कितने हैँ ?? इत्यादि प्रश्नों पर बहस 
की जाती है | यह ठीक है कि दशनशास्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है | परंतु वह इन प्रश्नों के विषय में इस लिए सोचता है कि यह प्रश्न 
“जीवन क्या है?” इस बढ़े प्रश्न से संबंध रखते हें। जब आप रल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट 
ख़रीदना आदि अनेक काम करने पढ़ते हैं | यह काम आप के उद्दश्य में 
. सहायक हैं, स्वयं उदिष्ट नहीं। इसी प्रकार जीवन को समभने के लिए दशन- 
शासत्र को इधर-उधर के अनेक कामों मे फेसना पढ़ता है। मनुष्य का 
असली उदहृश्य जीवन को समझ कर उसे ठीक दिशा में चलाना ६ | 
इसी के लिए, जीवन के कल्याणु-साधन के लिए ही. उसे ईश्वर तथा अन्य 
देवी-देवताओं की आवश्यकता पड़ती है।इस प्रकार यदि आप वन्तुतः दर्शन- 
शास्त्र में रुचि उत्पन्न करना चाहते हैं तो आपको चाहिए कि आप उन 
समस्याओ्रों का जो कि देखने में जीवन से उदासीन प्रतीत होती हैं. जीबन 
से संबंध जोड़ ल। आप जो किसी संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनजन्म की समस्‍या से कुछ संबंध है, आप जो अपने मित्रों को प्यार 
करते हैं उस का जीवन के अंतिम लक्ष्य से कुछ संपक हो सकता हे; जीवन 
में आप को निराशा और असफलता होती है जिस से कि कर्म-सिद्धांत ओर 
ईश्वर की सत्ता पर प्रभाव पड़ता है; आप का प्रकृृति-प्रम आप में ओर 
प्रकृति में किसी गूढ़ संबंध का द्रोतक है। इस तरह जीवन पर दृष्टि रख 
कर विचार करने से आप को दशनशास्त्र कभी रूखा नहीं लगेगा | 
दशनशार्त्र केवल ब्राह्मणों के लिए नहीं है बह ख़ास तीरसे न 
पापियों के लिये है न पुण्यात्माओं के लिए. । ओर चीज़ों की तरह पाप- 
पुण्य, धर्म और अधर्म पर ( निष्पक्ष द्ोकर ) विचार करना भी दर्शन- 
शास्त्र का ही काम है। दशनशास्त्र केबल उन के लिए हैं जो जीवन को 
समभाना चाहते हैं। परंतु प्रायः जो जीवन पर विचार करना चाहते हैं वे 
साधारण लोगों से कुछ ऊँची कोटि के मनुष्य होते हैं; उन में उच्च-जीवन 
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' की कामना भी होती है | कठिन से कठिन और ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दशनशास्त्र में विचार होता है, इस लिए दशनशास्त्र के विद्यार्थी को 
तुच्छ वस्तुओं ओर प्रश्नों में रचि होनी कठिन है । 

भोतिक जगत जीवन की रंगभूमि है। भौतिक शरीर औरशआात्मा कही 

>रपतश-स और गने वॉली वस्तु में गंभीर संबंध मालूम होता है। ' 

वभिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं और मानसिक दशाओं मे भी 
प्रनिष्ठ संबंध है | इस संबंध को ठीक-ठीक समभने के लिए भोतिक-तत्वों 
तथा शरीर की बनावट का अध्ययन भी आवश्यक है। श्राजकल का कोई 
भी दाशनिक भौतिक-विज्ञान और शरीर-विज्ञान के मूल सिद्धांतों की 
उपक्षा नहों कर सकता | प्राचीन-काल में यह शास्त्र इतने उन्नत न थे, 
इस-लिए प्राचीन दाशनिक भौतिक और प्राणिजगत के विषय में या तो 
युक्तियूण कल्पना से काम लेते थे, या उन के यति उदासीन रहते थे । 
परंतु आ्राजकल के दाशंनिक का काम इतना सरल नहीं है। कहीवन के 
विपय मे जहाँ से भी कुछ प्रकाश मिल जाय उसे वहां से ले लेना चाहिए | 
. समाजशास्त्र, राजनीति, अथंशास्त्र, इतिहास आदि भी मानव-जीवन का 
अध्ययन करते हैं। इन विषयों का दर्शन से घनिष्ठ संबंध हैं। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशनिक के लिए बड़े काम की चीज़ है। यदि हम 
मानव-जीवन को ठीक-ठीक समझना चाहते हैं तो हमें उस का विभिन्न 
परिस्थितियों में अध्ययन करना पड़ेगा | मानव-जीवन को सामाजिक और 
भौतिक दो प्रकार के वातावरण में रहना पड़ता है, उसे राजनीतिक, ऐति- 
हासिक और आर्थिक परिस्थितियों से गुज़रना पड़ता है। मनोविज्ञान के 
नियम व्यक्ति और समाज के व्यवहारों पर शासन करते हैं। इस प्रकार 
दाशंनिक को थोड़ा-बहुत सभी विद्याओं का ज्ञान आवश्यक हे | प्रश्न यह 
हे कि इतने 'शास्त्रों' के रहते हुए “दशनशात्त्र' की अलग क्या आवश्यकता 
है ? इन विज्ञानों और शास्त्रों से अलग दशनशास्त्र के अध्ययन का विषय 
भी क्‍या हो सकता है ! 
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मान लीजिए कि आप के सामने एक मेज़ रक्‍्खी हुई है | आप अपने 
कमरे के चार स्थानों से खड़े होकर मेज़ को देखिए, आपको मालूम 
होगा कि उन चारों स्थानों से मेज़ की शक्ल एक-सी दिखलाई नहीं देती | 
आप की जगह अगर केमरा' ले ले तो मेज़ के चार भिन्न फ़ोटो तेयार 
हो जायूँगे। जिस जगह खड़े होकर आप मेज़ को देखते हैं वह 
आप का दृष्टिकोण” कहा जाता है | एक ही वस्तु विभिन्न दृष्टिकोणों 
से विभिन्न प्रकार की दिखलाई देती है। विभिन्न विज्ञान या 
शास्त्र जगत्‌ का विशेष दृष्यिकोणों से अध्ययन करते हैं। इस तथ्य को 
यों भी प्रकट कियाजाता है कि प्रत्येक शास्त्र विश्व की घटनाओं में से कुछ 
को अपने अध्ययन के लिए चुन लेता है। राजनीति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाओं ओर उन के पारस्परिक संबंधों का अध्ययन करता है, उत्तरी ध्रुव 
पर हवा का तापक्रम क्‍या है इस से उसे कोई मतलब नहीं। परंव भूगोल 
के विद्यार्थी के लिये दूसरा प्रश्न महत्त्वपूर्ण है| इसी प्रकार खगोलशास्त्र 
का छात्र तारों के निरीक्षण में मग्न रहता है जब कि शरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
या डाक्टर तारों से कोई सरोकार नहीं रखता | अर्थशास्त्र के अध्येताओं 
को मनोविज्ञान से विशेष मतलब नहीं होता । इस प्रकार हम देखने हैं कि 
विभिन्न शास्त्रों के विद्याथियों ने जगत को खंड-खंड' कर डाला है। सब 
अपने-अपने विषय के अध्ययन में लगे हैं, सब जगत को एक विशेष पहलू 
से देखते हैं, समूचे जगत पर कोई दृष्टि नहीं डालता । परंतु संपूर्ण विश्व 
पर दृष्यिपात करना उसे समभने के लिए निर्वांत आवश्यक है। आप 
किसी युवती के सौंदयय का स्थप ( तोल ) उस के शरीर के अबयवों 
को अलग-अलग करके देखने से नहीं कर सकतें। सिर्फ़ नाक, 
सिफ़ नेत्र, सिफ़ मुख, सिफ्र हाथों आदि में कुछ सौंदर्य हो 
सकता हे, लेकिन शरीर का पूरा सोंदय इन सब के एकत्र होने पर ही 
प्रकट होता है। इस लिए जब कि विश्व का एकांगी अध्ययन करने 
वाले भोतिक और सामाजिक शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर्ण विश्व पर 
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एक साथ विचार करने के लिए भी एक शास्त्र की ज़रूरत है । ऐसा शास्त्र 
दशनशामन्त्र है| दर्शनशार्र समस्त ब्रह्मांड पर एक साथ विचार करता 
है, इस लिए कि बिना संपूर्ण ब्रह्मांड को देखे जीवन का स्वरूप समझ 
में नहीं आ सकता, ठीक उसी प्रकार जैसे कि बिना पूरा मुख देखे “नाक 
कितनी संदर है? इस का निर्णय नहीं किया जा सकता । इसो|लिए दशन- 
शात््र में जात को उत्तत्ति, जगत का उयादान कारण आदि पर विचार 
किया जाता है ।विभिन्न शास्त्रों या साइंसों तथा उन के विषय-वस्तु में क्या 
संबंध है, तक-शासत्र और तारा-शाखत्र ( भूगोल-विद्या ), मानस-शास्त्र 
ओर भोतिक-शात्त्र के सिद्धांतों में किस प्रकार सामंजस्थ स्थापित किया 
जा सकता है, यह बताना दशनशास्र का काम है। कहीं-कहीं विभिन्न 
शास्त्रों के सिद्धांतों मं विरोध हो जाता है जिस पर दर्शनशारत्र को विचार 
करना पढ़ता है | व्यवहार-दर्शन या आचार-शासत्र का यह मौलिक-सिद्धांत 
है कि 'मनुध्य जो चाहे वह कर सकता है, वह स्वतंत्र हैः; बिना इस को 
माने दंड ओर पुरस्कार को व्यवस्था नहीं हो सकती | यदि मैं कर्म करने 
में स्वतंत्र नहीं हूँ तो मर कहे जाने वाले कर्मो का उत्तरदायित्व मुझ पर 
नहीं हो सकता और मुझे पापों की सज़ा नहीं मिलनी चाहिए। परंतु 
भौतिक-शास्र ओर मनोविज्ञान बतलाते हैं कि विश्व की सब घटनाएं 
अटल नियमों के अनुसार होती हैं; कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं है, हमारे कम 
भी विश्व के नियमों का पालन करते हैं| आप के मन में एक बुरा विचार 
उठता हैं, वह किसी नियम के अनुसार; आप उसे उठने से रोक ही नहीं 
सकते थे, ठीक जेसे कि आप हवा को नहीं रोक सकते | इसी प्रकार आप 
की इच्छाए. मनोविज्ञान के नियमों का पालन करती हैं। आप के कम 
आप की इच्छाओं पर नि्मर नहीं हैं और इस तरह आप कम करने से 
स्वतंत्र नहीं हैं | इन शास्त्रों के विरोध पर बिचार करके उन में सामंजस्य 
स्थापित करना दाशंनिक का काम है। एक सत्य दूसरे सत्य का विरोधी 
नहीं हो सकता? यह दशंनशासत्र का मूल विश्वास है। यदि दो सिद्धांत एक- 
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दूसरे को काटठते हैं तो दोनों एक साथ सत्य नहीं हो सकते । सत्य एक है, 
और वह संपूण विश्व में व्याप्त है । दर्शनशास्त्र उसी सत्य की खोजें है। 
हम कह सकते हैं कि दशनशास्त्र समस्त विश्व को समझने की चेष्ठा 
है। दाशतिक विश्व के किप्ती पहलू की उपेक्षा नहीं कर' सकता। जानने 
को इच्छा मनुष्य का स्वभाव है;समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धांत 
स्थिर करने की आकांक्षा भी स्वाभाविक है। “विश्व-बह्मांड में मनुष्य का 
क्या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेश 
करता है। जो ज्ञान-पूबंक जीवन की क्रियाओ्रों में भाग लेना चाहते हैं, जो 
भड़-बकरियों की तरह नेतत्व के लिए दूसरों का मुख नहीं देखना चाहते, 
वे इस प्रकार का सत बनाने की विशेष चेष्टा करते हैं । परत मनुष्य के 
भविष्य और सूष्टि-संचालन के विषय में कोई न कोई मत हर मनुष्य का 
होता हे, इस कार हर मनुष्य दार्शनिक है | प्राणवायु की तरह दर्शन- 
शास्त्र हमारे शरीर के तत्वों में व्याप्त है। ऐसी दशा में प्रश्न केवल अच्छे 
ओर बुरे दाशनिक बनने का रइ जाता है । दर्शन-शासत्र के अध्ययन से 
मनुष्य दूसरे विद्वानों के विचारों से परिचित होता है तथा स्वयं वैज्ञानिक 
ढंग से विचार करना सीखता है। मनुष्य की विचार-शक्ति और समभने 
को योग्यता बढ़ाने के लिए दर्शनशास्त्र से बढ़ कर सार्वभौम और व्यापक 
कोई विषय नहीं है। दर्शनशात्न सब विषयों और विद्याओं को छूता है ; 
दरशन का विद्यार्थी किसी भी दूसरे शाम्त्र को सुशमता से समझ सकता है। 
जो ओरों के लिए कठिन है वह दार्शनिक के लिये रूेल है | अन्य विषयों 
के पढ़ने से दाशनिक अध्ययन में सहायता तो मिलती ही है। दर्शन के 
अध्ययन के लिए सब से अधिक सतक निरीक्षण-शक्ति या जीबन को 
देखने की क्षमता की आवश्यकता है। 
अध्ययन को सुगमता के लिए आधुनिक-काल के विद्वानों ने दर्शन- 
दशनशाद्वय की रखकों शाखाओं में विभक्त कर दिया है प्राचीन- 
शाखाए' काल में ऐसी शाख्राएँ नथीं। तथापि प्रत्येक दार्शनिक 
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किसी क्रम से अपने सिद्धांतों का प्रतिपादन करता था। दशनशास्त्र 
की समस्याएं बहुत और विविध हैं, इसी लिए उन के वर्गीकरण की आब- 
श्यकता पड़ती है और उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता हैं । 
नीचे हम दर्शन की सुख्य शाखाओं के नाम देते हैं । 
१-अमाण-शास्त्र तथा प्रमाशासत्र--अंग्रेज्ञी में हम इसे एपिस्टो- 
मालोजी' कहते हैं | योरुप के लिए यह नई चीज़ है, परंतु भारत के 
दाशनिक इस का महत्व प्राचीन-काल से जानते थे। तत्वज्ञान संभव 
भी है या नहीं ? यदि हां, तो उस की उपलब्धि किन उपायों से हो 
सकती है ? ज्ञान का स्वरूप कया है ? ज्ञान के साधन कितने प्रकार के हैं ? 
इत्यादि प्रश्नों का उत्तर देना इस शास्त्र का काम है | 
२---तत्वमीमांसा ( 'श्रांटलोजी” ।--यह शाखा विश्वतत्व का 
अध्ययन करती हैं| जगत के मूलतत्व कौन ओर कितने हैं ! क्या ईश्बर, 
जीव ओर प्रकृति इन तीन तत्वों को मानना चाहिए अथवा इन में से 
किसी एक को !? चार्वाक के मत में प्रकृति ही एक तत्व है जो स्वयं पंच्च- 
भूतों का समूह है | जैनी जीव और जड़ दो तत्व मानते हैं। वेदांत का 
कथन है कि तत्व-पदार्थ केवल एक ब्रह्म या आत्मा है। कुछ लोग तत्व 
को परमाणुमय सानते हैं, कुछ के मत में शूत््य दी तत्व है । कुछ बोद्ध- 
| विचारक विज्ञानों € मन की दशाओं जैसे रूप, रस आदि का अनुभव, 
सुख, दुःख आदि ) को ही चरम तत्व मानते हैं । 
२३--व्यवहार-शास्त्र (एथिक्स?)--.इस में कतंव्याकतंव्य पर विचार 
होता है। मनुष्य को अच्छे कर्म क्‍यों करने चाहिए. ! हम दूसरों को घोस्ता 
देकर क्यों न रहें ? सच्चाई से प्रेम क्‍यों करें ! हिंसा से क्‍यों बचें ! दूसरों 
'का दिल क्‍यों न दुखाएं: ! क्‍या बुरे कर्मों का फल भोगना पड़ता है ! यदि 
हां तो वह फल कर्म स्वयं दे लेते हैं या कोई ईश्वर उन का फल देता ह ! 
क्या पुनर्जन्म मानना चाहिए ! मानव-जीवन का लक्ष्य क्या है ? यदि हम 
मानब-जीवन का कोई लक्ष्य न माने तो कया कोई हज है? कर्म और मोक्ष 
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में क्या संबंध है ! क्‍या मोक्ष जैमो कोई चीज़ है ? यदि हां तो वह शान 
से मिल सकती है या कम से, इत्यादि । 
४--मनोविज्ञान (साइकालोजो?)--प्राचीन काल में यह भी दर्शन- 
शात्र का भाग था | हमारे मन म॑ जो तरह-तरह की. विचार-तरंगें उठा 
' करती हैं वे क्‍या किन्हीं नियमों का पालन करती हैं ? अथवा विचारों का 
प्रवाह नियम-हीन और उच्छ खल है ! हमें तरह-तरह के कर्मों में प्रवृत्त 
कौन करता है ! प्रज्गत्ति का हेतु क्या है! हमारी आकांक्षाओं और 
मनोवेगों का कोई भौतिक आधार भी है ! क्‍या शरीर के स्वास्थ्य आदि 
का मानसिक जीवन पर कोई प्रभाव पड़ता है ! 
४--सदिय-शास््र ( ईस्थेटिक्स! )--यह सिर्फ़ आधुनिक-काल की 
चीज़ है। प्रकृति और मनुष्य में जो सौंदर्य दिखाई देता है उस का स्वरूप 
क्या है ? भारतोय दशनों ने सोंदय पर विशेष विचार नहीं किया है | गीता 
कहती है कि संदर पदार्थ भगवान्‌ की विभूतियाँ है, भगवान्‌ की अभिव्यं- 
जक हैं | सांख्य और रामानुज के अनुसार सतोगुण सौंदय का अधिष्ठान 
है | भारतीय दशनशास्त्र के सोंदय॑-संबंधी विचारों पर अभी खोज नहीं 
हुई है । आशा. है कोई सहृदय पाठक इसे करने का संकब्प करेंगे | 
इन के अतिरिक्त और भी तरह-तरह की समस्याओं का समाधान 
दशन-शाख्त्र में होता है । पाठक आगे प्रामास्यवाद' के विषय में पढेंगे। 
यह भी प्रमाण और प्रमाशासत्र का अंग है । ऊपर के कुछ प्रश्नों का उत्तर 
देने की, संभव है, भारतोय दाशंनिकों ने कोशिश भी न की हो, परंतु 
जितना उन्हों ने विचार किया है वह किसो को भी विचार-शील व्यक्ति बना 
देने को पर्यात है। यही सब प्रकार को शिक्षा का उदश्य है। पाठकों 
को याद रखना चाहिए कि दर्शनशास्त्र में किसी प्रश्न का उत्तर जानने 
को अपक्षा उस प्रश्न का स्वरूप समझने का अधिक महत्व है | उत्तर तो 
ग़लत भी हो सकता है। प्रश्न को ठीक-ठीक समझ लेने पर ही आप 
विभिन्न समाधानों का मूल्य जाँच सकते हैं। जिस के हृदय में आस्मभ 
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से ही पक्षपात है वह न प्रश्न की गंभीरता को समझ सकता है, और 
न उसके उत्तर की योग्यता के विषय में ही ठीक मत निर्धारित कर 


सकता है । 
भारतीय दशन-शास्त्र के इतिहास को समभने के लिये उसके विकास 


भारतीय दर्शन * रूपरेखा का परिजशञान लाभ-प्रद आवश्यक है। 

का विकासक्रम भारतीय दर्शन अत्यंत प्राचीन है। फिर भारतीय 
विचारक बड़े निःस्प्रह व्यक्ति थे। उन्हों ने अपने नाम, जीवन-ब्त्त और 
काल का उल्लेख बहुत कम किया है। अतः दशनसाहित्य के प्ंथों «के 
स्वयिता और काल का निर्णय बढ़ा कठिन हो जाता है। बुद्ध का जन्म- 
काल ( छठी शताब्दी ई० पू० ) प्रथम तिथि है जो निश्चित की जा 
सकती है, तथा बुद्ध के समय से भारतीय चितन के इतिहास मे एक 
नये युग का आरंभ माना जा सकता है | बुद्ध के दशन ओर पर्म 
वैदिक विचार-घारा के विरुद्ध एक क्रांति के प्रतीक थे। अतः इस से 
पहले के युग को वेदिक युग कहा जा सकता है । बुद्ध के जन्म से 
आरंभ होने वाला युग विच्छेद और समन्वय का युग था। बेंदिक-धर्म 
ओर विचार-घारा के विरुद्ध एक स्पष्ट क्रांति का स्वर सुनाई देने लगा, 
जिस ने बौद्ध और जैन धर्मों का स्वरूप लिया। इस विच्छेद-क्रम के 
साथ-साथ समन्वय के प्रयास भी चलते रहे। बौद्ध तथा जैन घर्मो की 
प्रतिक्रिया से आत्म-चेतना प्रात कर वैदिक विचार-धारा भी नवीन और 
समयानुकूल खोतों में प्रवाहित होने लगी । किंठ॒ वेदिक विचार-धारा 
ओर क्रांतिवादी धर्मों में विरोध बढ़ता ही गया। इस विरोध-क्रम में 
ही विचार-युद्ध के अख्न-रूप न्याय और तक्क का विकास हुआ | सिद्धांत 
व्यवस्थित किये जाने लगे | पक्ष के मंडन और प्रतिपक्ष के खंहन की 
तक-प्रणालियाँ परिष्कृत होने लगीं | व्यवस्थित दशनों का युग आरंभ 
हो गया। 

अस्तु, भारतीय दशन का आरंभ वेदों से होता है। वेद भारतवर्ष 
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की, और कदाचित्‌ संसार की, प्राचीनतम साहि- 
त्यिक संपत्ति हैं। वेद प्राचीनों के जीवन ओर 
चितन, के इतिहास हैं। वेद संख्या में चार हैं--ऋग्वेद, यजुबंद, 
सामवेद और अ्रथववेद | ऋग्वेद इन में से सब से प्राचीन तथा महत्व- 
पूर्ण है| इस में उन मंत्रों का संग्रह है जो प्राचीन आयं-कबियों ने प्रकृति- 
देवताओं की स्तुति में रचे थ। भारत प्रकृति-देवी का रंगस्थल है। इस 

प्रभूत प्राकृतिक सौंदर्यों से परिपूर्ण देश में दर्शन का आरंभ प्रकृति- 
काव्य के रूप में होना स्वाभाविक था । आय-जन बड़े भावुक और 
कल्पनाशील थे। उषा-अरुण, दिवा-रात्रि, आकाश-अंतरिक्ष, प्रथ्वी- 
सागर, सूय-चंद्र, तारा-अह, नदी-पवेत, तरु-पादप, वायु-मेघ, अग्नि- 
जल, सभी को देवताओं का स्वरूप देकर उन की पूजा करते थे। यज्ञ 
में उन का आवाहन कर उन की स्तुति म॑ मंत्र-गान करते थे। ऋग्वेद 
उन्हीं मंत्रों का संग्रह है । यजुबंद आर सामवेद के बहुत से मंत्र ऋग्वेद 
से ही लिये गए हैं, किंतु उन के क्रमों और स्वरों में भेद कर दिया गया 
है। यजुबंद में यज्ञों की प्रधानता है। सामवेद संगीत-प्रधान है। 
अथववेद में मोलिकता अवश्य है, किंतु अनाय विचार ओर संस्कृति का 
प्रभाव भी है। उस में जादू-टोना, मंत्र-तंत्र आदि का बाहुल्‍य है| फिर 
भी इसके कुछ भागों में बड़े मूल्यवान्‌ विचार मिलते हैं। वैदिक 
परंपरा का विकास चार चरणों में हुआ है, जिन्हें वेद के चार भाग 
कहा जाता है | प्रथम चरण मंत्रभाग या संहितता-भाग कहलाता 
है । द्वितीय चरण ब्राह्मण-माग तथा तृतीय चरण आरण्यक कहा जाता 
है | ये तीनों वेद के कर्म-कांड हैं, क्योंकि इन में कम, यज्ञ, दान, संस्कार 
आदि--की प्रधानता है। चतुर्थ अथवा अंतिम भाग उपनिषद 
कहलाता है। ज्ञान-प्रधान होने के कारण उपनिषदों को वेदांत भी 
कहते हैं | ' 
. बुद्ध के समय से भारतीय चितन में एक नवीन युग का आरंभ 


वैदिक युग 


भूमिका ' श्र 


होता है | जैन-घर्म के प्रचारक महावीर भी बुद्ध के समकालीन ही थे | 
विच्छेद और 'दीवीर और बुद्ध ने वैदिक धर्म के कर्म-कांड के 
समन्वय का शुग विरुद्ध एक क्रांति की | उस क्रांति ने एक प्रबल 
धार्मिक ओर सामाजिक आंदोलन का रूप ग्रहण कर लिया | बुद्ध और 
जैन धर्म उसी आंदोलन के प्रतीक हैं | इस आंदोलन की प्रमुख 
विशेषता वेदों की मान्यता का विरोध और वैदिक घर्म का खंडन थी। 
वेदों को न मानने के कारण जैन और बुद्ध घर्म नास्तिक कहलाते हैं। 
वेदों के साथ-साथ ये ईश्वर को भी नहीं मानते, अतः दूसरे अर्थ में भी 
नास्तिक हैं | प्राचीन जैन और बुद्ध धर्म में आचार-शाख्त्र की प्रधानता 
है । कम ओर अहिंसा इन के मूल स्तंभ हैं । 
बुद्ध ओर जैन धर्मों के विरोध ने मारतीय चिंतन में एक नवीन 
चेतना उत्पन्न कर दी। बेदिक धर्म की अंध-परंपरा सजग हो उटठी। 
चतुदिक्‌ खंडन और विरोध ने बैदिक परंपरा के अधिप्ठाताओं को 
उस के संरक्षण के लिये सचेत कर दिया। बुद्ध और जैन धर्मों का 
आर भिक स्वरूप सामाजिक आंदोलन के रूप में था। अतः वेंदिक 
धम-तत्व को एक लोकप्रिय स्वरूप में ठालने का प्रयास आवश्यक हो 
गया। पुराण, महाभारत, श्रीमद्भमगवद्गीता और रामायण इसी 
प्रयास के फल्ल हैं | ये सब वैदिक घमें की लोकप्रिय परंपरा के प्रतीक 
हैं। पुराण अनेक हैं जिन में अठारह प्रसिद्ध हैं। प्राचीन इतिहास और 
कल्पना के आधार पर रचित ये धार्मिक काव्य-अंथ बहुत लोकप्रिय 
हैं। महाभारत, इतिहास, संस्कृति, धर्म, नीति आदि का सागर हैं । 
श्रीमद्भमगवद्गीता महाभारत का एक अंश है और उपनिपदों का सार 
माना जाता है। वेदव्यास इन सब के निर्माता कहे जाते हैं। रामायण 
एक इतिहास ओर संस्कृति-मय काव्य है, जिस के स्वयिता आदि कवि 
वाल्मीकि हैं । 
बुद्ध और जैन धर्मों का आरंभ सामाजिक तथा नेतिक आंदोलमनों 
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के रूप में हुआ था। अतः इन के मूल गंथों का 
स्वरूप लोकप्रिय है। पुराण, महाभारत आदि 
के रूप में समन्वय के प्रयासों का स्वरूप भी लोकप्रिय ही रहा। किंतु 
जब विच्छेद और समन्वय के आंदोलन की घाराश्रों का संघर्ष आरंभ 
होगया तो विरोध ओर खंडन-मंडन जनता के अधिकार न रह कर 
विद्वानों के विष्रय बन गये | विचार-युद्ध के अस्र-रूप न्याय और तक 
का विकास हुआ | सिद्धांत व्यवस्थित किये जाने लगे | पक्ष के मंडन 
ओर प्रतिपक्ष के खंडन के लिये तकं-प्रणालियां परिष्कृत होने लगीं | 
व्यवस्थित दर्शनों का युग आरंभ होगया । 

तक-प्रणाली के विकास के फल्न-स्वरूप वेदिक तथा उस के विरोधी 
दोनों ही पक्षों में अनेक दशशनों का उदय हुआ । वैदिक दर्शनों में छः 
दर्शन अधिक मान्य हैं जो घडदर्शन के नाम से प्रसिद्ध हैं। इन के नाम 
सांख्य, योग, न्याय, वेशेषिक, पूर्ब-मीमांसा ओर उत्तर-मीमांसा या 
वेदांत हैं। इन दर्शनों के मूल ग्रंथ सूत्र कहलाते हैं जो इन्हीं नामों 
से प्रसिद्ध हैं ओर ऋषि-प्रणीत माने जाते हैं। सांख्य-सूत्र, योग-सूत्र, 
न्‍्याय-सूत्र, वेशेषिक-सूत्र, मीमांसा-सूच और वेदांत-सूत के रचयिता 
क्रमशः कपिल, पतंजलि, गौतम, कणाद, जैमिनि और बादरायण व्यास 
कहे जाते हैं। ये सूत्र अत्यंत सूच्रम, संश्लिष्ट ओर संक्षिप्त शैली की 
रचनाये हैं। जब इन दशनों को जीवित-परंपरा लुम हो गई तो इन 
सूत्रों का समकना कठिन हो गया | इस कारण सूत्रों के विस्तृत भाष्यों 
की परंपरा का आरंभ हुआ | सांख्यसूत्र पर विज्ञानभिक्तु का, योग- 
सूत्र पर व्यास का, न्याय-सूत्र पर वात्स्थायन का, वैशेषिकसूत्र पर प्रशस्त- 
पाद का, मीमांसासूत्र पर शवर का ओर वेदांतसूत्र पर शंकराचार्य 
का भाष्य सब से प्राचीन तथा बहुमान्य है | 

इन आस्तिक अथवा वैदिक दर्शनों के साथ-साथ नास्तिक दर्शनों 
का भी विकास हुआ। जैन-धर्म में दिगंबर और श्वेतांबर दो मुख्य 


दशनों का युग 


$ 
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संप्रदाय हैं। जैन-घर्म में न्‍्याय ओर तक का विकास होने पर भी 
उस में विविध और विरोधी दशन-रंप्रदाय पत्लवित न हो सके | किंतु 
बौद्ध-धर्म में अनेक दर्शनों का उदय हुआ जिन में सौन्नांतिक, वेभाषिक, 
योगाचार और माध्यमिक प्रधान हैं | धर्मकीरति, दिढः नाग, वसुबंधु ओर 
नागाजुत इन दर्शान संप्रदायों के प्रवत्त क कहे जाते हैं । 

इन आ्तिक और नास्तिक दशानों के पारस्परिक विरोध के काणर 
न्याय तथा तक ही का अधिक विकास हुआ । दशनों के युग में तार्किकता 
भारतीय चिंतन को प्रमुख विशेषता बन गई | इस विशेषता से भारतीय 
चितन के विकास को गति अवश्य मिल्री। सिद्धांतों का स्पष्टीकरण 
भी हुआ । क़िंठ इस विरोध के संघब में भारतीय दशन की मूल आत्मा 
कंठित हो गई १ सूक्म ताकिक विरोधों में उस मूल और मुक्त आध्या 
त्मिकता का लोप हो गया, जो भारतीय दशन की प्रधान विशेषता है। 
इस विचार-विरोध के विह्ुब्ध वातावरण से देश की आत्मा सत्य के 
लये व्यग्न होने लगी | दाशनिक, सामाजिक तथा राजनीतिक आकुलता 
के इस युग में रामक्ृष्णु-विवेकानंद, रवींद्र-अरविंद, राधाक्ृष्णन्‌-क्ृप्णु- 
मूर्ति जैसी विभूतियों ने अनेक-विध क्रांति के मंत्र फंककर देश की 
आत्मा को जागरित किया | आध्यात्मिक, सामाजिक, राजनीतिक मुक्ति 
की पुकार होने लगी | पुनः एक नवयुग का स्वण विहान हुआ | महात्मा 
गाँधी तो इस नवयुग की सृष्टि के प्रजापति ही थे | 

दाशनिक चिंतन का मूल जीवन की प्रेरणाओं तथा जगत्‌ के 

भारतीय दशन की रहस्यों में है । मानव-जीवन की मूल प्रेर्णाय तथा 

विशेषताएँ प्राकृतिक जगतू की व्यवस्था सब॒ समान होने के 
कारण सभी देशों के दाशनिक चिंतन की मूल समस्‍यायें समान हैं। 
फिर भी प्रत्येक देश की प्रतिभा और संस्कृति में भेद होने के कारण 


भिन्न देशों के दशन में दृष्टिकोण और प्रयोजन तथा इनके कारण सिद्धांतों 
फा० र 
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में भी भेद पाया जाता है। अपनी-अपनी प्रतिमा और संस्कृति की विशेषता 
के कारण प्रत्येक देश के दशन की कुछ अपनी विशेषतायें हैं। भारतीय 
दशन अत्यंत प्राचीन है। मानव सम्यता के धँधले प्रभात में ग्राची के 
इस पुण्य-लोक में ही ज्ञान की प्रथम किरण उदय हुई थी। हमारे वेद 
उस ग्राचीनतम ज्ञान-राशि के भारदार हैं| हमारे पूवंज ऋषियों द्वारा 
तपःपूत आत्मा में अनुमूत अनेक अखंड और नित्य सत्यों का उन 
में संनिधान है| इसी कारण वेद आगम रूप से प्रमाण माने जाते हैं। 
आगम-प्रामाण्य भारतीय दर्शन की एक विशेषता है। किंतु आगम 
की प्रामाए्वता विचार ओर तक के विकास में बाधक नहीं हुई 
आस्तिक तथा नास्तिक दशनों के पारस्परिक संघर्ष और विशोध में तक- 
प्रणालियाँ का तीत्र विकास हुआ | श्र ति की मान्यता के साथ साथ 
स्वतंत्र चितन को सदा प्रोत्साहन मिलता रहा तथा अनेक दर्शन संप्र- 
दायों का उदय और विकास हुआ | इन संप्रदायों की विविधता में कुछ 
सिद्धांतों का भी विरोध अवश्य है, किंतु उन की मूल आत्मा एक है। 
समस्त दशनों में नेतिक उद्दश्य और सांस्कृतिक दृष्टि कोण की सामान्य 
एकता है। जीवज़ के परमार्थ और उसकी प्राप्ति के साधनों की खोज 
सभी दर्शनों का समान लक्ष्य है । 

अस्तु, जीवन और जगत्‌ की समस्‍्याश्रों में साम्य होते हुए भी 

आध्यात्मिकता ओर अनी-अपनी प्रतिभा और संस्कृति की विशेषता 

व्यावहारिकता के कारण प्रत्येक देश के दर्शन की कुछ अपनी 
विशेषताय हैं। आध्यात्मिकता ओर व्यावहारिकता भारतीय दर्शन 
की मुख्य विशेषताय हैं। पश्चिमीय और भारतीय दर्शन में यही मुख् 
अंतर है कि पश्चिमी दर्शन बौद्धिक तथा सिद्धांत प्रधान है; भारतीय 
दशन आध्यात्मिक तथा व्यवहार-प्रधान है। भारतीय दर्शन का उदगम 
कुछ मनीषियों के मस्तिष्क में नहीं है। पश्चिमी दर्शन की माँ ति भारतीय 
दशन व्यक्ति-विशेषों की सृष्टि नहीं है।जो ऋषि भिन्न-भिन्न दर्शनों 
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के प्रणेता कहे जाते हैं, वे भी वास्तव में उन दशन संप्रदायों के 
प्रतिनिधि मात्र हैं, भारतीय दर्शन का प्रारंभ और पयंवसान देश 
ओर जाति के जीवन में है। जाति की सामूहिक चेतना में उस का 
उदय तथा विकास है, और देश के सामाजिक-जीवन में उस का 
प्रयोजन तथा उपयोग है। वेद, उपनिषद्‌ और गीता, बौद्ध तथा जैन 
आगम, सांख्य-योग तथा वेदांत चिंतन से अधिक व्यवहार के विघय 
हैं| बौद्धिक होने के कारण पश्चिमी दर्शन की दृष्टि बहिमु खी है | 
अध्यात्म-लोक के रहस्यों की खोज की अपक्षा जगत्‌ की व्याख्या में 
उसको रुचि अधिक है | विश्व-व्याख्या द्वारा मनुष्य की बोद्धिक जिज्ञासा 
का समाधान करना उसका प्रधान लक्ष्य है। जीवन और व्यवहार में 
तत्वानुभव पर वहाँ ज़ोर नहीं दिया गया है ओर न ज्ञान का कोई 
धामिक अथवा आध्यात्मिक लक्ष्य ही निर्धारित क्रिया गया है। इसके 
विपरीत भारतीय दर्शन की दृष्टि अन्तमु खी है। यहाँ विश्व की बौद्धिक 
व्याख्या की अपक्षा आध्यात्मिक सत्य को अधिक महत्व दिया गया है। 
यहाँ जिस चेतना-तत्व में दर्शन को मूल प्रेरणा है, उसके स्वरूपाधिगम 
का प्रयास अधिक किया गया है। आध्यात्मिक सत्य ही चरम सत्य है 
ओर उसी के आलोक में जीवन का संस्कार श्रेय है। अधिकांश भारतीय 
दर्शनों में आत्म-शान को ही जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है | 
उपनिषद्‌ और वेदांतों में आत्म-ज्ञान अथवा ब्रह्म-ज्ञान ही सर्वस्व हे | 
उपनिषद्‌ और वेदांत का भारतीय दर्शन में जो स्थान है उसे देखकर 
कहा जा सकता है कि भारतीय दशन में आत्म-ज्ञान का ही परम महत्व है ! 

सत्य के स्वरूप-निरूपण मात्र से भारतीय दर्शन की कृताथंता नहीं 
होती | सत्य का साक्षात्कार और जीवन में उसका व्यवहार दोनों 
समानाथंक हैं। अतः व्यावहारिक दृष्टिकोण के कारण चरम सत्य रूप 
अध्यात्म-तत्व की जीवन के परम-लक्ष्य के रूप में कल्पना की गई है | उसकी 
सिद्धि को निःश्र यस तथा उसकी प्राप्ति को मोक्ष माना गया है। मोक्ष 
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जीवन का चरम-लद्धव है। उस निःश्र यस-रूप मोक्ष को ही भारतीय- 
दशनों मं जीवन और चिंतन का परम प्रयोजन सामना गया है। प्रत्येक 
दशन का प्रारंभ किप्ती न किसी रूप में एक परम आध्यात्मिक लक्ष्य 
(मोक्ष ) को कस्पना को लेकर होता है और शास्त्र का अधिकांश 
उसको प्राप्ति के साधनों को व्याख्या में लग जाता है। यद्यपि भिन्न-भिन्न 
दशनों में उस चरम परम-लक्ष्य के स्वरूप तथा उम्को प्राप्ति के साधनों 
की कल्पना भिन्न-भिन्न रूप से की गई है, किंतु भौतिक बंधनों और 
लौकिक बाधाओं से आत्मा की मुक्ति रूप एक आध्यात्मिक लक्ष्य सब॒ का 
सामान्य आधार है ओर उसकी प्राप्ति में ही जीवन की कृतार्थता सब को 
मान्य है । 
भारतीय दर्शन का मूल जीवन की प्रेरणाओओरं में है, बुद्धि के कुतूहल 
दशशन, आचार-शाख में नहीं। जीवन एक ओर अखंड है; अतः भार- 
तथा धरम शाख का तीय चिंतन में जीवन केक्षेत्रों का कोई कठोर 
समन्वय विभाजन नहीं हुआ | मानव-चेतना जिन तीन 
रूपों में--विचार, कम ओर भावना--व्यक्त होती है, वे उसके तीन 
पक्ष मात्र हैं, जिनको एक दूसरे से बिलकुल विभक्त नहीं किया जा सकता। 
अतः चेतना के इन तीन पक्षों से उदित होने वाले तीन शास्रों--दशेन, 
आचार-शासत्र, ओर धर्म-शासत्र--का भी प्रथक्करण नहीं किया जा 
सकता | अस्त, पश्चिमीय दर्शन की भाँति भारतीय चिंतन में दर्शन, 
आचार-शासत्र ओर धम-शास्त्र स्वतंत्र तथा प्रथक्‌ विभाग नहीं बन सके । 
सत्य की जिज्ञासा, श्रय की स्पृह्या और ईश्वर की अवस्था, तीनों का 
मूल एक ही चेतना में हे ओर तीनों का उद्दश्य सामान्य रूप से जीवन 
की कइृतार्थता है। श्रय के व्यवहार तथा ईश्वर की आस्था के बिना सत्य 
की खोज केवल एक सैद्धांतिक प्रथा एक पक्षीय तयास है। अस्तु / भार- 
“यू. दर्शन में जीवन की अखंडता अज्लुरण रही | सत्य की खोज, श्रेय 
की साधना ओर ईश्वर की आराधना संश्लिष्ट और समन्वित रूप में 
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ही चलती रही | किंतु इस संश्लिष्ट तथा समन्वित चितन के कारण 
सत्य, श्रेय ओर ईश्वर के स्वरूप तथा प्रयोजन में संकर. अथवा भ्रांति 
नहीं हुई | अविभक्त न होने के कारण सत्य, श्रेय. और ईश्वर अविविक्त 
नहीं हुये | तीनों के स्वरूप ओर ओर प्रयोजन के विपय में यथास्थान 
विविक्त चिंतन हुआ है। केवल रांश्लिष्ट चितन के कारण तीनों के 
स्वतंत्र और प्रथक्‌ एथक शास्त्र नहीं बन सके । एक ही चेतना तथा एक 
जीवन की अखंडता में उदय होकर सत्य के वास्तविक स्वरूप की 
जिज्ञासा, श्रय के परम आदश की कल्पना और ईश्वर की भावना 
तीनों का पर्यवस्तान एक आध्यात्मिक -आदश-में हुआ जिसकी प्राप्ति में ही 
मानव-जीवन की क्ृतार्थता है । 

भारतीय चिंतन सीधे जीवन की संवेदनाओं से प्ररणा लेता है। जीवन 

आशावाद या मे सेवत्र दुःख और कष्ट व्याप्त है। भारत के 

निराशावाद ? सहृदय विचारकों के लिये. उन से प्रभावित होना 
स्वाभाविक था । फलतः हम पाते हैं कि प्रायः सभी भारतीय दर्शनों का 
आरंभ दुःख के विवेचन से हुआ है। संसार को दुःखमय मानने के 
कारण अनेक पश्चिमी विद्वान्‌ भारतीय दर्शन पर दुःखबादी अथवा 
निराशावादी होने का दोषारोपण करते हैं। उनका यह आरोप कहाँ तक 
ठीक है! 

हमारे विचार में यह आरोप निराधार न होते हुए भी बहुत कुछ 

आंति-मूलक है| भारतीय दशन का -दुःखबाद भारतीय-चरित्र की दो 
विशेषताओं का फल है | एक तो भारत के निवासी सहृदय और कोमल 
वृत्ति वाले हैं। कोमलता, मघुरता, और सोंदर्य-प्रियता भारतीय काव्य 
के विशेष गुण हैं| भारतीय दर्शन का हृदय भी कवि-हृदय है, वह दुःख 
को देखकर शीघ्र प्रभावित हो जाता है। भारत के दार्शनिक करुणामय 
ऋषि थे जो बुद्धि के व्यायाम के लिये नहीं वरन लोक-कल्याण के लिये 
दाशनिक चिंतन करते थे | भारतीयों की दूसरी विशेषता अनंतता को 
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चाह है। वे सीमाओं और बंधनों से घबराते हैं, असीम वायुमंडल 
में उड़ाना हो उन्हें पतंद. | ऐिक संपत्ति उन्हें कभी पूर्णतया संतुष्ट 
न कर सकी | फलतः उन्हों ने अनंत सुख रूप मोज्षावस्था की कल्पना 
की और उसकी प्राप्ति के प्रयक्ञ को जीवन का लक्ष्य घोषित किया | 

“जो मूमा है, जो अंनत है वही सुख है, अल्प में, ससीम में सुख 
नहीं है! यह उपनिषद्‌ के ऋषि का अमर उद्गार है। इसको समझे 
बिना भारतीय दशेन का ुःखबाद' समर में नहीं आ सकता। भारतीय 
दर्शन को निराशावादी तो किसी प्रकार कह ही नहीं सकते। मोक्ष की 
धारणा भारतीय दर्शन की मौलिक धारणा है। हमारे अपने व्यक्तित्व 
में ही मोक्ष॑स्वरूप आत्मा की ज्योति छिपी है, जिसे अ्भिव्यक्त करना ही 
धरम पुरुषार्थ है। 'कौन जीवित रह सकता, कोन साँस ले सकता, यदि 
आकाश आनंद (स्वरूप ) न होता ? आनंद से ही भूतवर्ग उत्पन्न 
होते हैं, आनंद से ही जीवित रहते हैं, और आदंद में ही प्रविष्ट तथा 
लय होते हैं! | मारतीय तर्क-शासत्र के अनुसार अच्छे दशन का एक यह 
भी-लक्षण है कि उसे मानकर मोक्ष संभव हो सके | दाशनिक प्रक्रिया 
निरुद्देश्य नहीं है, मोक्ष, दुःखामाव या आनंद की प्राप्ति उसका एक 
मात्र लक्ष्य है। मोक्ष दशा की वास्तविकता में भारतीय दरशन का दृढ़ 
विश्वास है। मोक्ष एक ऐसी अवस्था है जिस में समस्त दुःखों का अंत 
हो जाता है ओर अनंत आनंद की प्राप्ति होती है। अस्तु, दुःखकी भावना 
से आरंभ होकर भारतीय दर्शन का अंत एक आनंदमय आदर्श की 


साधना में होता है। अतः उसे दुःखबाद अथवा निराशावाद नहीं कहा 
जा सकता । 


भारतीय दर्शनका दुःखबाद उस वियोगिनी के ऑसुओं की तरह है 
जिसे अपने प्रियतम के आने का हृढ़ विश्वास है, परंतु जो वियोग की 


अवधि निश्चित रूप से नहीं जानती । यही नहीं भारत की दाशनिक वियो- 
गिनी यह भी जानती है कि वह अपने प्रंयत्रों से धीरे-धीरे वियोग की घड़ियों 
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को कम कर सकती है। संसार अपने साधारण रूप में दुःखमय है; किंत॒ 
दःख ही जीवन की अंतिम नियति नहीं है। इस दुःख का एक कारण 
है, इसके निवारण ओर आनंद की प्रातति का एक साधन हैं। अजशान 
समस्त दुःखों का मूल है। जश्ञान-द्वारा आनंद की प्राप्ति को जा सकती 
है | आनंदमय आदश ओर साधना-द्वारा उप्की प्राप्ति में भारतीय 
दर्शन का अखंड विश्वास है; अ्रतः दुःखकी भावना में जन्म लेने पर 
भी उसे आशावादी होने का श्रेय देना होगा | लौकिक ज्षेत्रों में भी प्राचीन 
भारतीयों ने जैसे विशाल सामप्राज्यों तथा अन्य विभूतियों का निर्माण 
किया उन्हें देखते हुये यह नहीं कहा जा सकता कि उनमें प्रयक्षशीलता; 
कमंण्यता अथवा जीवनोचित उमंग या उत्साह की कोई कमी थी | 
जिस प्रकार सभी दर्शन संसार को दुःखमय मानते हैं, उसी प्रकार 
मोक्ष. मो ढेखमय संसार से मुक्ति को सभी दर्शन अपना 
परम लक्ष्य भी मानते हैं | संसार मनुष्य के भौतिक 


जन्म का कमे-क्षेत्र है। जन्म के साथ देह धारण कर जीव इस संसार में 
आता है। जीवन भर कर्म करके अंत में देह त्याग करता है, किंठु देह- 
त्याग से आत्मा को मुक्ति नहीं मिलती | कर्मों का शुभाशुभ फल होता है 
और उस फल को भोगने के लिये जीव को पुनः पुनः जन्म लेना पड़ता 
है। यों जन्म-जन्मांतर की परंपरा में भव्कता हुआ जीव मोक्ष-पय्यत 
'अनेक दुःख और कष्द भोगता है। दुःख की भावना से द्रवित होकर 
भारतीय विचार सदा इस दुःखमय संसार और जन्म परंपरा से मुक्ति 
के उपाय खोजते रहे । सब ने मोक्ष को जीवन का परमार्थ और निः 
श्रेयस माना है, यद्यपि उस मोक्ष के स्वरूप और उसकी प्राप्ति के 
साधनों के विषय में बहुत मतभेद है। भारतीय दर्शन में मोक्ष 
की कव्पन्ना इतनी मौलिक, महत्वपूर्ण तथा सबमान्य है कि उसे मोक्ष- 
शासत्र कह देना अनुचित न होगा । 

भारतीय दशन का दृष्यिकोण व्यावहारिक रहा है। अ्रतः मोक्ष के 
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स्वरूप का बोद्धिक निरूपण मात्र करके भारतीय विचारक संतुष्ट नहीं 
रहे। मोक्ष-प्राप्ति के व्यावद्रिक साधनोंकोी खोज भो उनका एक 
मुख्य उद्देश्य रही है। विचार-भैद के कारण मोक्ष को अनेक रूप से 
कल्पना की गई है | उसकी प्राप्ति के साधन भी अनेक माने गये हैं | 
किंतु सभी दर्शन सामान्य रूप से सोक्ष को दुःख का अंत मानते हैं। 
वेदांत में आकर मोक्ष को दुःखाब्माव मात्र न मानकर अनंत आनंद- 
मय भी माना गया है। किंतु जन्म-कर्म-बंधन रूप दुःखमय संसार से 
मुक्ति रूप मोक्ष में सभी दशनों का समान विश्वास है | 

मोक्ष के स्वरूप ओर उसकी प्राप्ति के साथनों के विषय में मतभेद 

ज्ञान की महिमा होते हुये भी सभी दर्शनों में एक समानता अवश्य 
हैं कि वे दुःखमय संसार-चक्र से मुक्ति को ही मोक्ष मानते हैं। सभी 
दशनों के अनुसार अज्ञान दुःख का मूल है और ज्ञान मोक्ष का साधन 
है। अज्ञान से अहंकार उत्पन्न होता है और अहंकार से कत त्व- 
भावना | कतृ त्व-मावना के कारण जीव कर्म-फल्न का भागी बनता है 
ओर जन्म-जन्मांतर में उसे मोगता रहता है। अतः अज्ञान ही इस 
संसार-बंधन ओर उसके दुःखों की जड़ है, यह भारतीय दर्शनों में अनेक 
प्रकार से बतलाया गया है | तत्त्व-ज्ञान इस दुःखमय संसार-बंधन से मोक्ष 
का उपाय है। ऋते ज्ञानान्न सुक्तिः ( ज्ञान के बिना मुक्ति नहीं हो 
सकती ) यह हमारे दर्शन का अटल वाक्य है। ज्ञान से अहंकार और 
कतृ त्वभाव का नाश होता है और जीव कर्म-बंधन तथा उसके फलस्वरूप 
संसार से मुक्त होता है। कम करते हुये भी ज्ञानी कर्म फल से लिप्त नहीं 
होता ( न कर्म लिप्यते नरे )। 

अस्त, भारतीय दशनों में ज्ञान की महिमा सबंत्र स्वीकृत की 
गई है | सभी दर्शनों में मोक्ष या निःअयस को जीवन का चरम- 
लक्ष्य तथा ज्ञान को उस का परम साधन माना गया है, यद्यपि उस 
लक्ष्य तथा उस की प्राधि के साधन ज्ञान के स्वरूप की कव्पना विभिन्न 
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प्रकार से की गई है | सांख्य-योग में पुरुष के केबल्य को मोक्ष ओर 
प्रकृति-पुरुष के विवेक-ज्ञान को उसका साधन माना गया हैं। न्याय 
वैशेषिक के अनुसार आत्मा की चेतनातीत अवस्था में आत्यंतिकी 
दुःख-निश्वत्ति की प्राप्ति ही मोक्ष है ओर न्याय के सोलह तथा वेशेपिक 
के सात पदार्थों के लक्षण-साधम्य-वैधम्यं-ज्ञान-पूबक तत्व-ज्ञान उस का 
साधन है | अद्द त वेदांत में मोक्ष ब्रह्म प्राप्ति है, वह आत्म-ज्ञान अर्थात्‌ 
आत्मा के वास्तविक स्वरूप के ज्ञान द्वारा ही साध्य है। विशिष्टाद त 
में निःअ यस-प्राप्ति की साथना यद्यपि भक्ति को माना गया है, किंतु 
रामानुज की भक्ति भगवान का ज्ञान विशेष ही है। वौद्ध-दशन में भी 
अविद्या को ही दुःख का मूल कारण माना गया है तथा ज्ञान से ही 
' निर्वाण प्राप्त होता है | जैन-दर्शन में मी सम्यक ज्ञान मोक्ष के तीन 
साधनों में एक मुख्य साधन है | यह एक साधारण सत्य है कि हुःख 
के कारण का ठीक-ठीक ज्ञान किये बिना हम उस से मुक्ति नहीं पा 
सकते | अज्ञान को हटा कर सत्य-शान का प्रकाशन करना ही दशन- 
शासत्र का उद्देश्य है, इस प्रकार दर्शन-शाह्व मोक्ष का अन्यतम 
साधन है| यहाँ केवल यह स्मरण रखना आवश्यक है कि यह मोक्ष-दायक 
ज्ञान बौद्धिक अवगम मात्र नहीं है। इस ज्ञान कों वास्तव में आत्मिक 
अनुभव कहना अधिक उचित होगा | बौद्धिक अ्रवगम उस ज्ञान का 
आरंभ मात्र है जिसका पर्यवसान आत्मिक अनुभव में होता है। आत्मिक 
अनुभव का स्वरूप प्राप्त कर लेने पर ही वीड्धिक अबगम मुक्ति का 
कारण बनता है । केवल बुद्धि के क्षेत्र में सीमित रहने तक पदाथ- 
विश्लेषण और परिभाषाश्रों में ही ज्ञान की कृतकृत्यता रहती है । आत्मा- 
नुमव के एकत्व में रूढ होने पर शान अखिल सत्ता के संश्लिप्ट- 

संबोध का रूप प्रात कर मोक्षदायक बनता है । 
ऊपर कहा गया है कि मोक्ष जीवन का चरम रूच्य है ओर तत्व- 
मत-भेद ज्ञान उस का परम-साधन है। किंतु तत्व-ज्ञान क्या 
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है, इस विषय में तीत्र मतभेद है | किसी दाशनिक समस्या पर दाशंनिकों 
का एक मत प्राप्त करना कठिन है। विचार-विभिन्नता दाशनिक संप्रदायों 
की जननी है। दशन शास्त्र एक है, दाशनिक उद्देश्य और प्रक्रिया एक है, 
किंतु दशन बहुत हैं | भारतवर्ष ने कम से कम बारह प्रसिद्ध दार्शनिक 
संप्रदायों को जन्म दिया है, जिनके विषय में हम इस पुस्तक में पढ़ंगे। 
इन दशनों में तत्व के स्वरूप की कल्पना भिन्न भिन्न रूप से की गई है। 
चार्वाक-दशन के अनुसार केवल जड़ पदार्थ ( चार महाभूत ), जैन-दर्शन 
के अनुसार जीव-अजीव, बोद्ध-दर्शनों के अनुसार विशान, शूत्य आदि, 
सांख्य-योग के अनुसार प्रकृति-पुरुष, न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार सोलह 
अथवा सात पदाथ, मौमांसाके अनुसार पदाथ, जगत्‌ ओर आत्मा 
अद्द त के अनुसार केवल ब्रह्म और विशिशद्व त के अनुसार ब्रह्म, जीव 
ओर जगत्‌ सत्य है । 

यह मतभेद भारतीय मस्तिष्क की उवर्ता का परिचायक है। 
बिना मतभेद, आलोचना और प्रत्यालोचना के ज्ञान को क्रिसी शाखा 
की उन्नति नहीं हो सकती | अंध-विश्वास अथवा बिना विचार किए. 
दूसरे की बात मान लेने का स्वमाव सब प्रकार की उन्नति का घातक 
है | किसी जाति या राष्ट्र की उन्नति के लिए यह आवश्यक है कि उस 
का प्रत्येक सदस्य सतक रहे, अपने मस्तिष्क और बुद्धि को जागरूक 
रकखे । जब भारत में यह जागरूकता ओर सतकता विद्यमान थी, तब 
ही भारत का स्वरण-युग था | भारत के पतन का एक बड़ा कारण यह 
भी हुआ कि कुछ काल बाद यहाँ के लोग स्वतंत्र विचार करना भूल 
कर “विश्वासी' बन गए। विश्वास बुरी चीज़ नहीं है, पर केवल विश्वास 
आध्यात्मिक उन्नति में बाधक है। विचार या मनन करने का काम 
हमारे लिए कोई दूसरा नहीं कर सकता । यह संभव नहीं है कि विचार 
कोई दूसरा करे ओर दाशंनिक हम बन जायें। "मैं ब्रह्म हूँ? कहने मात्र 
से कोई वेदांती नहीं बन सकता, महावाक्यों का अथ हृदयंगम करने के 
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लिए लंबी तैयारी की ज़रूरत है | खेद की बात है कि आज भारतवप 
में ऐसे अकम्मश्य वेदांती बहुत हैं। भगवद्गीता में कहा है--उद्धरे- 
दात्मनात्मानम!, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे, परंतु कुछ भोले लोगों 
का विचार है कि ऋषियों की शिक्षा में विश्वासं कर लेना ही आत्म- 
कल्याण के लिए यथेष्ट है। यदि आप जीवित रहना चाहते हैं तो 
विचार-पूवक जीवित रहिए, विचारशीलता ही जीवन है। आप के 
संप्रदाय के कोई आचाय बहुत बड़े विद्वात्‌ थे, इस से यह सिद्ध नहीं 
होता कि आप अपने आचाय को ठीक-ठीक समझ भी सकते हैं। याद 
रखिए कि किसी भी आचाय को बुद्धि-हीन अनुयायी की अपक्षा बुद्धि 
मान प्रतिपक्षी अधिक प्रिय होगा | 

फिर ऋषियों में विश्वास करने से काम भी तो नहीं चल सकता । 
ऋषियों से मतभेद है ओर आप को किसी न किसी ऋषि में अविश्वास 
करना ही पड़ेगा । आप सांख्य और वेदांत दोनों के एक साथ अनुयायी 
नहीं बन सकते, न आप मैयायिक और अद्देतवादी ही एक साथ हो 
सकते हैं। सब आचार्यों का सम्मान करना चाहिए, सब ऊँचे दर्ज के 
विचारक थे, परंठु इस का अथ किसी के भी सिद्धांतों को अक्षरशशः मान 
लेना नहीं है। झ्राप को सत्य का भक्त बनना चाहिए न कि किसी ऋषि 
विशेष का । सत्य का ठेका किसी ने नहीं ले लिया है; यह आवश्यक 
नहीं है कि शंकराचार्य ही ठीक हों ओर रामानुज गलत हों | संप्रदायवादी 
प्रायः अपने आचार्य का अक्षर-अक्षर मानने को तैयार रहते हैं और 
दूसर आचार्यों की प्रत्येक बात ग़लत समभते हैं। यह हृठधर्मी और 
मूखता है । हमारा कर्तव्य यह है कि हम सब मतों का आदर-पूर्वक अध्ययन 
कर, ओर सब से जो संगत प्रतीत हों वह सिद्धांत ले लें। ठीक तो यही 
है कि हम विश्व भर के विद्वानों का आदर करें, परंतु कम से कम अपने 
देश के विचारकों का अध्ययन करते समय उदारता और सहानुभूति से 
काम लेना चाहिए। 
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सचमुच ही वह देश अ्भागा कहा जायगा जिस में विचार-वैचित्र्य 
नहीं है | यदि भारतवर्ष ने अपने लंबे इतिहास में केवल एक ही दाशनिक 
संप्रदाय को जन्म दिया होता तो वह विचारशीलों का देश नहीं कहा 
जाता । जहाँ प्रत्येक व्यक्ति स्वतंत्र विचार करता है। वहाँ संघर्ष अनिवार्य 
है। स्वतंत्र-चेता विचारक तोते को तरह दूसरों को युक्तियों को आवृत्ति 
करके संतुष्ट नहीं रह सकते । विचारों को विभिन्नता किप्ती जाति के जीवित 
होने का चिह्न है। परंतु इस का अर्थ व्यावशरिक फूट नहीं है | व्यावहा- 
रिक बातों में एकमत होना कठिन नहीं है। संसार के सारे धर्म प्रायः 
ए.क-सी नेतिक शिक्षा देते हैं। चोरी और व्यभिचार को सब मतों ने बुरा 
कहा है ओर सत्य बोलने की प्रशंसा सभी ने मुक्त-कंठ से को है। 
तत्व-दशन में गहरे भेद होने पर भो साधना के विजय में भारतीय 
साधना की. दशनों का प्रायः एकमत है । इंद्रियों और मन . 
एकता का निग्रह, सत्य, अहिंसा, मेत्री, करुणा आदि का 
उपदेश सभी दर्शनों ओर आचायों ने किया है। प्राणायाम और यौगिक 
क्रियाओं के महत्व को सभी स्वीकार करते हैं | सभी पुनजन्म और कमें- 
विपाक ( जैसो करनी वैसी भरनी ) में विश्वास रखते हैं | सभी का लक्ष्य 
मोक्ष है। भारत के अधिकांश दर्शन “जीवन्मुक्ति' के आदश को मानते 
हैं। मोक्ष केवल वाद-विवाद को वस्तु नहीं होनी चाहिए। ऐसा न हो 
कि साधक मरने के बाद कुछ भी प्राप्त न करे और अपनी साधना को 
व्यथ समझे । साधना फल्वती तब है जब उसका फज्ञ प्रत्यक्ष हो, इसी 
जन्म में मिल सके | यदि दर्शनों के अध्ययन ओर चरम-तत्त्व के ज्ञान का 
इस लोक में कुछ भी प्रभाव नहीं होता तो परलोक में ही होगा, इसकी 
क्या गारंटी है ! हमारे ऋषियों ओर आचार्यों के जीवन ने उनकी शिक्षा 
को व्यवहार में सत्य-सिद्ध कर दिखाया | उन सब का, जीवन शांत, शुद्ध 
तथा छुल-कपट ओर लोभ से मुक्त रहा है। इस जीवन की योरुपीय दार्श- 
निकों के जीवन से कोई तुलना नहीं की जा सकती | अनंव और असीम 
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'पर विचार करके भी योरुपीय विचारक अपने को तुच्छ संघर्षों से अलग 
रखने में असमर्थ रहे | जहाँ भारत के दाशंनिकों ने राजा और उसके 
'ऐश्वर्य को कमी परवाह न को, जहाँ वे संसार के अधिकारों और संपत्ति 
'से कहीं ऊँचे उठे रहे, वहाँ योर्प के विचारक अपने-अपने देशों की 
गवनमंयों से डरते हुए दिखाई देते हैं। अफ़लातून, अरस्तू , ही गल, फिश्ते 
आदि सभी राजनीतिक संकीणुता में लिप्त रहे । व्यक्तिगत चरित्र की दष्टि 
से भारतीय दशनिकों की सा्वभोम गरिमा उन्हें योर्पीय विचारकों से 
'कहीं ऊँचा स्थापित कर देती है | हमारे आचायों ने देश के मस्तिष्क को 
ही नहीं जीवन ओर चरित्र को भी प्रभावित किया है | उन की निःस्वाथंता 
सत्यपरता, नि्लॉमता, विद्वत्ता ओर वाग्मिता सभी अनुकरणीय रही हैं । 
आज भी उन की सोम्य मूर्तियाँ हमारे देश की स्मृति को पवित्र बना 
'रहो हैं । 

भारतीय दर्शन की यह विशेषता उल्लेखनीय है| हमारे यहाँ श्लोक- 
रचना का गुण साधारणु-सी बात थी। अपने 
मंगलाचरण या व्याख्या में कहीं भी भारतीय 
'दाशनिक अपने काव्य-गत पक्षपात का परिचय दे देते हैं। 'सांख्यका- 
'रिका! जैसी महत्वपूर्ण पुस्तक पद्म में हैं। गीता दाशनिक और धार्मिक 
अंथ ती हैं ही, उप्त में सरस कविता भी है। हमारे पुराण दाशनिक 
विचारों से भरं पड़े हैं| श्री शंकराचाय ने विवेकचूड़ामणि जैसे अंथों 
म॑ अपने गूढ़ दाशनिक विचारों का सरस प्रतिपादन किया है। विद्यारएय 
की 'पंचद्शो?, सर्वश्का मुनि का संक्षेप शारीरक', सुरेश्वर की "नेप्कम्य- 
सिद्धि! आदि पद्म-म्ंध हैं | विश्वनाथ की कारिकावली” न्याय की प्रसिद्ध 
पुस्तक है। पद्म में दाशनिक रचनाएं मारत की एक स्पृहदणीय विशेषता 
ह। प्लेयो के संवादों तथा कुछ प्राचीन शरीक दाशनिकों को छोड़ कर, 
योरुपीय दर्शन में सरसता का पाया जाना कठिन है। विशेषतः जमनी 
के दाशंनिक सरल-रीति से विचार करना जानते ही नहीं। कांट की और 


संगीतमयता 
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हीगल की पुस्तक पढ़नेवालों के सिर में दद होने लगता' है| कांट की 
“क्रिदोक ऑफ़ प्योर रीज़न! को पढ़ते समय ऐसा प्रतीत होता है कि लिखते. 
समय लेखक के कंधों पर कई-सो मन का बोझ रक्‍्खा था, जिस के कारण 
वह साफ़ बोल नहीं सकता था। कांटठ के ट्रांसेंडंटल डिडक्शन' जैसे कठिन 
विषयों को भारतीय दाशंनिकों ने जैसे हँपते-हँपते व्यक्त कर डाला है। 
दुर्भाग्यवश नव्य-न्याय के प्रभाव ने हमारे दर्शन को स्वाभाविकता को 
भी नष्ट कर डाला | परंतु भारतीय दशशन का भविष्य ऐसे नैयायिकों के 
हाथ में नहीं है। आइए, हम लोग कोशिश करके फिर दर्शनशासत्र को 
साधारण जनता की चीज़ बना दें | 
हमारे यहाँ मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारंभ करने करा नियम 
था। नीचे हम प्राचीन मंगलाचरणों में से कुछ उद्धरण देकर भूमिका 
समात्॒ करेंगे। यह उद्धरण भारतीय दर्शन के संगीतमय होने की साज्षी 
भी दंगे । 
अन्तजडविरोधिरूपमंतत्रयमलबंधनदुःखताविरुद्धम | 
अतिनिकट्मविक्रिय॑ मुरारेः परमपदं प्रण्यादभिश्वी मि || 
' ( संक्षेप शारीरक ) 
अर्थ:--जो अद्वत और जड़ से भिन्न अर्थात्‌ सत्य और चैतन्य 
स्वरूप है, जो देश, काल और वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से-रहित है, 
जिसमें दुःख ओर विकास नहीं है, मुरारि कृष्ण के उस परमपद को, जो 
सदंव पास ही वर्तमान है, मैं प्रेम-पूर्वक नमस्कार करता हैँ । 
निःश्वसितमस्य वेदा वीक्षितमेतस्य पश्चमूतानि । 
स्मितमेतस्य चराचरमस्य च सुप्तं महाप्रलयः ॥ 
( वाचस्पति की भामती ). 
अथ:--वेद उसका निःश्वास है; पाँच महाभूत उस की दृष्टि का 
कर यह चराचर जात उस को मुसकान है; महाप्रलय उसकी गहरी: 
नींद है। 
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नशा मुररिपं शह्नासिकोमोदकीम्‌ 
शशताम्रनयनं पीताम्बर शाह्लिणम | 
दारपीवरचतुवा हूं प्रधानात्परम्‌ 
त्साक्ृमनाथनाथमम्रतं बन्दे मुकंदं मुदा ॥ 
( शासत्रदीपिका ) 
अर्थ:--जिनके वश्षःस्थल पर लक्ष्मी ओर कोस्तुम मणि हैं, जो 
हाथों में शंख, खद्ध' और गदा लिए हुए हैं, कमल के पत्तों जैसे रंग के 
जिन के नेत्र हैं, जो पीला वस्त्र पहने, मेघ के समान श्यामल ओर पुष्ट 
चार भुजाओों वाले हैं, जो श्रीवत्स-लांछुन को धारण करते हैं, उन प्रधान 
( प्रकृति ) से भी सूक्ष्म, अमृृत-स्वरूप कृष्ण की में आनंद से वंदना 
करता हूँ । | 
नूतनजलधघररुचये गोपवधूटीदुकूलचौराय । 
तस्मे कृष्णाय नमः संसारमहीरुहस्य वीजाय || 
( कारिकावल्ली ) 
अथ:---नवीन मेघे के समान. कांतिवाले, गोप-बधुओं के बस्ों के 
चोर, संसार-इच्ष के बीज रूप-कृष्णु को मेरा नमस्कार हो | 


पृहनज्ञा। अध्याय 
ऋश्वेद 


ऋण्वेद विश्व-साहित्य की सब से प्राचीन रचना है। प्राचीनतम 
मी जम के मस्तिष्क तथा धार्मिक ओर दारानिक 
विचारों का मानव-भाषा में सब से पहला वणुन 
ऋग्वेद में मिलता है। मनुष्य को आदिम दशा के और भी चिह्न पाए 
जाते हैं | मिश्र के पिरेमिड और क़त्र इसके उदाहरण हैं | लेकिन इन 
चिहों से जब कि मनुष्य के आदिम कला-कोशल्न पर काझ्ली प्रकाश पड़ता 
है, उस के विश्वासों और विचारों के विषय में अधिक जानकारी नहीं 
होती | अपनी प्राचीनता के कारण आज ऋग्वेद केवल हिंदुओं या 
भारतीयों को चौज़ न रह कर विश्व-साहित्य का ग्रंथ और सारे संसार के 
ऐतिहासिकों तथा पुरातत्व-वेत्ताओं को अमूल्य संपत्ति बन गया है। 
चारों वेदों में ऋग्वेद का स्थान मुख्य है। उसके दो कारण हैं। एक 
यह कि. ऋग्वेद अन्य वेदों को अपेक्षा अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में 
भ्न्य वेदों को अपेज्ञा अधिक विषयों का सन्निवेश है | यजुबंद और 
सामवेद में याज्िक मंत्रों को प्रधानता है। ऋग्वेद में वेदिक-काल की 
सारी विशेषताओं के अधिक विशद और पूण वणन मिल सकते हैं। 
ऋण्वेद का अध्ययन क्यों आवश्क हें! इस प्रश्न का उत्तर हमें 
ऋग्वेद क्यों पढ़े! अच्छी तरह समझ लेना चाहिए | ऋग्वेद की भाषा 
तीन कारण. उत्तर-कालीन संस्कृत से बिल्कुल भिन्न है, इसलिए 
उस का पढ़ना और समझना परिश्रम-साध्य है। श्राजकज्ञ का कोई विद्वान्‌ 
इतना परिश्रम करना क्यों स्वोकार करे ? आज हम ऋग्वेद क्‍यों पढें ?! आज- 
कल के युवक के लिए विज्ञान तथा पश्चिमी साहित्य का पढ़ना आवश्यक 
है। ऋग्वेद पढ़ने से उसे क्या लाभ हो सकता है ! शायद कुछ लोग कहें 
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कि ऋग्वेद के मंत्रों में संदर कविता पाई जाती है, बह कविता जो हिमा- 
लय से निकलने वाली गंगा नदी के समान ही पवित्र और नेसर्गिक है, 
जिस में क्ृत्रिमता नहीं हे, भाव-भंगी नहीं है, अलंकार नहीं है | यह कुछ 
हद तक ठीक हो सकता है| लेकिन आज जब कि साहित्य के रसिकों को 
वाल्मीकि और कालिदास तक के पढ़ने का समय नहीं है, कविता के 
लिए ऋग्वेद को पढ़ने का प्रस्ताव हास्यास्पद मालूम होगा । दाशनिक 
विचारों के लिए भी ऋग्वेद को पढ़ना अनावश्यक है| तक-जाल से 
सुरक्षित तेजस्वी पडदशनों को छोड़ कर दाशनिक सिद्धांत प्रात्त करते के 
लिए. ऋग्वेद की तोतली वाणी किसे रचिकर होगी ! प्लेटो और अरस्तू, 
कां- ओर हीगल के स्पष्ट विश्लेषण को छोड़ कर ऋग्वेद की कविता- 
गर्भित फिलॉसफ़ी से किसे संतोष होगा ? कुछ लोगों का विचार है कि 
वेद ईश्वर की वाणी ओर ज्ञान के अक्षय भंडार हैं। सौभाग्य या 
दुर्भाग्यवश आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारक संसार की किसी पुस्तक को 
ईश्वर-कृत नहीं मानते । जो पुस्‍्तक हिंदुओं के लिए पवित्र है ओर 
मुक्ति का माग बताने वाली है वह ईसाइयों या मुसलमानों के लिए 
घण की चीज़ हो सकती है, इस लिए यदि हम वेदों के सावभोम अध्ययन 
के पक्षपाती हैं तो हमें ऊपर के प्रश्न का कोई और उत्तर सोचना 
पड़ेगा । 

आधुनिक-काल में ऋग्वेद का मान और उस के अ्रध्ययन में 
रुचि बढ़ जाने के तीन मख्य कारण हैं | पहले तो ऋग्वेद को ठीक से 
समझे बिना भारतवष के बाद के घामिक और दाशनिक इतिहास के ठीक- 
ठीक नहीं समझा जा सकता, इसलिए. भारतीय सम्यता और संस्कृति 
के प्रत्येक विद्यार्थी का यह कतव्य हो जाता है कि वह वदिक-काल का 
ठीक अनुशीलन करे | हिंदू जाति और हिंए सम्यता की बहुत-सी विशेष- 
ताए ऋग्वेद के युग में बीज-रूप में पाई जाती हैं, जिन का क्रमिक 
विकास ही हिंदू जाति का इतिहास है | दूसरे, जैसा कि हम ऊपर संकेत 
कर चुके हैं आदिम मनुष्य की मानसिक स्थिति समभने का ऋग्वेद 

का० ३ 
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बढ़ कर दूसरा साधन हमारे पास नहीं है | यदि हम मनुष्य को समझता 
चाहते हों, जो कि दशन-शास्त्र का ही नहीं ज्ञान-मात्र का उद्दश्य है 
तो हमें उस के क्रमिक विकास का अध्ययन करना ही होगा | भनुष्य को 
किसी एक क्षण में पकड़ कर ही हम नहीं समझ सकते। मानव-बुद्धि 
ओर मानवी आकॉश्षाओं को गति किस ओर है, मानव-जीवन अंतत 
किपत ओर जा रहा है, इस को समझने के लिए मनुष्य के इतिहास का 
घैय-पूवक अध्ययन करना आवश्यक है। विकास-सिद्धांत आजकल के मनुष्य 
के रक्त में समा गया है| इस कारण आधुनिक विद्वान प्रत्येक शास्त्र और 
प्रत्येक संस्था का इतिहास खोजते हैं। पाठकों को याद रखना चाहिए 
कि योरुप के विद्वानों का भारतीय साहित्य की ओर आक्ृष्ट होने का 
सब से बड़ा कारण ऐतिहासिक अथवा विकासतात्मक दृष्टिकोण ही है। 

एक तीसरा कारण भी ऋग्वेद का अध्ययन बढ़ने का उत्पन्न हो गया 
है। यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कंपरेटिब फ़ाइलालोजी ) का 
आविष्कार है | संस्कृत संसार की सब से प्राचीन भाषाओं में है और 
उस का ग्रीक, लैटिन, फ़ारसो आदि दूसरी आयभाषाओं से अधिक घनिष्ट 
संबंध है। वास्तव में तुलनात्मक भाषा-विज्ञान की नींब तब तक ठीक से 
नहीं रखी गई थी जब तक कि योरुप में संस्कृत का प्रचार नहीं हुआ। 
संस्क्षृत-साहित्य, विशेषतः बैदिक-साहित्य, के ज्ञान ने तुलनात्मक भाषा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश को धारा-सी बहा दी | इन तीनों कारणों 
में सब से मुख्य कारण हमारे युग को ऐतिहासिक रुचि को ही समझना 
चाहिए 

ऋण वेद के मंत्रों को रचना कब हुई,इस का निणंय करना बड़ा कठिन 
काम है। किंतु उन के अस्यंत प्राचीन होने में किसी 


को संदेह नहीं है | ऋग्वेद की प्राचीनता का अनु- 
मान कई प्रकार से किया जा सकता है। 'महासारत' हिंदुओं का काफ़ी ' 


प्राचीन अंथ है। डाक्टर वल्वेल्कर का मत है कि महाभारत की मखझ 
कथा बोद्ध-धर्म के प्रचार से पहले लिखी गई थी। बुद्ध जीका समय (५४७- 
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४७७ ६० पू०) है। महाभारत के कई संस्करण हुए हैं | ऐसा माना जाता 
है कि सब से पहले संस्करण का नाम 'जय? था जिस में कौरव-पांडवों के युद्ध 
का वरणन था । दूसरा संस्करण “भारत कहलाया जिस में शायद २४,००० 
श्लोक थे | उक्त डाक्टर के मत में महाभारत के यह दोनों संस्करण बौद्ध 
धर्म से पहले के हैं | कुछ भी हो महामारत के मुख्य भागों का रचना- 
काल चौथी-पाँचवीं शताब्दी ई० पू० से बाद का नहीं माना जा सकता | 
यद्यपि उस में कुछ न कुछ मिलावट तीसरी-चौथी शताब्दी ईस्वी तक होती 
रहो । महाभारत से तथा बौद्ध-बर्म से भी उपनिषद्‌ प्राचीन हैं और 
ब्राह्मए-म्ंंथ उपनिषदों से भी प्राचीन हैं | इस प्रकार वैदिक संहिताओं का 
समय, और उन में भी ऋग्वेद का समय, काफ़ी पीछे पहुँच जाता है| 
ऋग्वेद की प्राचीनता दूसरे प्रकार से भी सिद्ध होती है। महाभाष्यकार 
पतंजलि का समय दूसरी शताब्दी ई० पू० है। पाशिनि, जिन की 
अधष्टाध्यायी पर महाभाष्य! नाम की टीका लिखी गई थी, पतंजलि से , 
प्राचीन हैं। यास्क, जिन्‍हों ने निरुक्त लिखा है, पाशिनि से कहीं अधिक 
प्राचीन हैं। यास्क, ने 'निघंद! पर टीका लिखी है जिसे निरुक्त कहते हैं। 
निघंड को वैदिक शब्दों का कोष समझना चाहिए। निरुक्तकार सब 
शब्दों को धातु-मूलक मानते हैं | वर्तमान निरुक्त के लेखक यास्क ने 
. प्राचीन निरुक्तकारों का उल्लेख किया है | इस का मतलब यह है कि 
वतमान निरुक्त लिखे जाने के समय तक अनेक निरुक्तकार हो चुबे 
थे। निरुक्त में एक कोत्स नामक प्रतिपक्षी का कहना है कि वेद-मंत्र 
निरर्थक हैं। निरुक्तकार ने इस का खंडन किया है | इस विवाद से ग्रह 
स्पष्ट हो जाता है कि निरुक्तकार के समय तक वेदमंत्रों की व्याख्या के 
विबय में बहुत मतभेद हो जुका था, यहाँ तक कि कुछ लोग वेद-मत्रों का 
अर्थ करने के ही विरुद्ध थे | उस समय तक वेद-मंत्र काफ़ी पुराने हो चुके | 
थे | वेद-मंत्रों के किस प्रकार अनेक अर्थ होने लगे थे, यह निरुक्तकार 
यासक ने उदाहरण देकर बतलाया है। एक जगह वे लिखते हैं:-.. 


तत्कों बृत्र: | मेघ इति नैरुक्ता:। प्वाष्रोड्सुर इत्यैतिहासिका: | अपाश् 


३६ दशनशास्त्र का इतिहास 


ज्योतिपश्चः मिश्रीभावकर्मणा वबकर्म जायते | तत्न उपमार्थेन युद्धवर्णा 
भवंति | अहिवत्त खलु मंत्रवर्णा: ब्राह्मणवादाश्व | विवृद्धयया शरीरस्य 
सत्रोतांसि निवासयात्रकार । तस्मिन्हते प्रसस्यन्दिरे आपः | 
«. ऋग्वेद में वशन मिलता है कि बृत्र को मारकर इंद्र ने जल बरसाया। 
“यह बृत्र कोन है ? निरुक्तवालों का मत हे कि बृत्र मेघ को कहते हैं । 
ऐतिहासिकों का मत है कि वृत्त नाम का त्वष्ट का पुत्र एक असुर था। 
जल ओर तेज (प्रकाश) के मिलने से वर्षा होती है जिसका युद्ध के 
रूपक में वशन करते हैं| मंत्र ओर ब्राह्मण वृत्र को सप वर्णित कहते हैं। 
अपने शरीर को बढ़ाकर उस ने पांनी को रोक दिया | उस के मारे जाने 
पर जल निकल पड़ा |” 
आधुनिक-काल में स्वामी दयानंद ने वेदों का अर्थ कुछ-कुछ निरु- 
 क्तकार की तरह करने की कोशिश की है। उन के मन में भी वेदों में 
एतिहासिक कथाएँ नहीं हैं । 
वेदों की प्राचीनता का इस प्रकार अनुमान कर लेने पर उन के ठीक 
समय का प्रश्न दाशनिक दृष्ठि से विशेष महत्व का नहीं है | हम पाठकों 
को दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोष करंगे । लोकमान्य श्री बाल- 
गंगाघर तिलक ने अपने ओरायन' ग्रंथ में गणित द्वारा ऋग्वेद का 
समय ४३०० ई०पू० सिद्ध किया है। जर्मन विद्वान्‌ याकोबी भी ऋग्वेद 
का यही काल मानते हैं। यद्यपि दूसरे कारणों से कुछ भारतीय विद्वान 
ऋग्वेद का समय २३००० ६० पू० बतलाते हैं। सर राधाकृष्णन का 
विचार है कि ऋग्वेद को पंद्रहवीं शताब्दी ई० पू० में रक्खा जाय तो उसे 
अधिक प्राचीन बताने का आक्तेप न हो सकेगा। इन सम्मतियों के होते 
हुए पाठक स्वयं अपना मत निर्धारित कर ले । 
' वेद नाम एक पुस्तक का नहीं बल्कि पुस्तकों के समूह का है। वेदसे 
ऋग्वेद का परिचय मतलब पुस्तकों के एक कुटंच से समझना चाहिए 
- ऋग्वेद का वाह्य वस्तुतः वेद संहिता-भाग को कहना चाहिए कात्यायन 
आकार के मंत में मंत्रों ओर ब्राह्मणों की वेद संज्ञा है| इस का 


ऋग्वेद ३७. 


अर्य यह हो सकता है कि उपनिषद्वंद नहीं हैं | स्वामी दयानंद के मत में 
ब्राह्मण बंद नहीं हैं | वास्तव में ब्राह्मए-ग्रंथ वंदों की सबसे प्राचीन- 
_ व्याख्याएँ या टीकाएं हैं। आधुनिक विद्वान भी संहिता-भाग को ही वेद 
नाम से पुकारते हैं | परंतु आस्तिक विचारकों के विश्वासानुसार बंद से 
मतलब संहिता अर्थात्‌. मंत्र-भाग, उस का ब्राह्मण (एक या अनेक), उस 
से संबद्ध आरणएयक, और उपनिषदू--इन सब से हे | ब्राह्मणों के अंतिम 
भाग को ही आरण्यक कहते हैं, और आरण्यकों के अंतिम भाग को 
उपनिषद्‌ | संहिता, ब्राह्यण, आरण्यक और उपनिषद्‌ अपौरुषेय या ईश्वर- 
कृत माने जाते हैं । प्रत्येक वैदिक संहिता .की अनेक शाखाए पाई जाती 
हैं । हर-शाखा के मंत्र-पाठ और क्रमों में कुछ-कुछ भेद होता है । ऋग्वद 
की पॉँच शाखाए उपलब्ध हैं अर्थात शाकल, वाष्कल, आश्वलायन, कोपी- 
तको, या सांख्यायन ओर ऐतरेय । शुक्क-यजुबंद- को दो शाखाएँ मिलती 
हैं, काएब और माध्यन्दिन । इसी प्रकार कृष्ण-यजुबंद की पाँच, साम- 
वेद को तीन और अथववद की दो शाखाएँ उपलब्ध हैं। बहुत-सी 
शाखाएं नष्ट हो गई । पिद्धांत में प्रत्येक शाखा का ब्राह्मण, आरणएयक 
ओर उपनिषद्‌ होना चाहिए, प्रत्येक शाखा से संबद्ध श्रोत-सूच ओर 
गह्य-सूत्र होने चाहिए। छुः अंगों अर्थात शिक्षा, कल्प, व्याकरण 
निरुक्त, छंद और ज्योतिष का होना भी आवश्यक है। श्रौत सूत्र 
' सौमयाग, अश्वमेध आ्रादि का वर्णन है| धर्मसूत्र वर्णाश्रम धर्म बतलाते 
हैं ओर-गल्मयसूत्रों में उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने की विधियाँ 
वणित हूँ । शिक्षा नाम के वेदांग में शब्दों का उच्चारण सिखाया जाता 
है, कल्प में यज्ञों की विधियाँ | निरुक्त. का वर्णन हम कर ही चुके हैं।. 
: व्याकरण, छंद-शासत्र और ज्योतिष शासत्र तो सभी जानते हैं। प्राचीन- 
काल में वद कंठ में रक्खे जाते थे ओर गुरु-शिष्य-परंपरा से उन के स्वरूप 
की रक्षा होती थी। बाद को जब शिष्यों की बुद्धि मंद होने हगी तब 
उपदेश करते-करते थक कर (उपरदेशायः क्लायंतः) ऋषियों ने वेदों को 
लेखनी-बद्ध कर डाला | - - ु े 0 


श्ट दर्शनशास्र का इतिहास 


वेद-मंत्रों का रुंकलन बड़े संदर और वैज्ञानिक ढंग से किया गया 
है | इस के आगे हम ऋग्वेद का ही विशेष वर्णन कर गे | एक विषय के 
कुछ मंत्रों के समूह को सूक्त या स्तोत्र कहते हैं। ऋग्वद इसी प्रकार के 
सूक्तों का संग्रह है | ऋग्वेद के कुल सूक्तों की संख्या लगभग श०्रद 
है| सब से बड़े यूक्त में १६४ मंत्र हैं ओर सब से छोटे में केवल दो। 
कुल मंत्रों की संख्या लगभग १०,००० है। संपूर्ण ऋग्वंद मंडलों,अनु- 
वाकों, सूत्रों ओर मंत्रों में विभक्त है। ऋग्वेद में १० मंडल हैं। प्रत्येक 
मंडल में कई अनुवाक होते हैं, ओर हर अन॒वाक में अनेक सूक्त | दूसरे 
प्रकार का विभाग भी है जिपमें कुल ऋग्वेद को अष्टकों में, हर अष्टक 
को वर्गों में ओर हर वग को सूक्तों में बॉटते हैं। परंतु पहला विभाग 
अधिक प्रसिद्ध है। ऋग्वेद के अधिकांश मंडल एक-एक ऋषि ओर उस 
के कुटंव से संबद्ध हैं। इस का अथ यह है कि किसी मंडल विशेष की 
रचना या ईश्वर से प्राप्ति एक विशेष ऋषि ओर उस के कुटंबियों के 
द्वारा या माध्यम में हुईं । आध्तिक हिंदू ऋषियों को मंत्र-द्रष्टा कहते 
हैं, मंत्र-स्वयिता नहीं । ऋग्वेद का दूसरा, तीसरा, चोथा, पाँचवाँ, छुठा, 
सातवाँ, आउठवाँ मंडल क्रमशः गत्समद, विश्वामित्र, वामदेव, अत्रि, 
भारद्वाज, वशिष्ठ ओर कण्व नाम के ऋषियों से संबद्ध है। शेष मंडलों 
ऋषियों के नाम पाए जाते हैं। वेद को छः अंगों सहित पढ़ना 
चाहिए | किसी मंत्र को उस के ऋषि, छंद ओर देवता को बिना 
जाने पढने से पाप होता है। 
ऋग्वेद के अधिकांश सूक्त देवताओं की स्तुति में लिखे गए हैं| इन 
२-ऋणग्वेद की विषय- सकों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन है। 
वस्तु 'गे लिखा हुआ क्रम दूसरे से सातव मंडल तक 
पाया जाता है। शेष मंडलों में ऐसा कोई नियम नहीं पाला गया है। 
सब से पहले अ्रम्ि की स्तुति में लिखे हुए यूक्त आते हैं, फिर इंद्र के 
सूक्त | उस के बाद किसी भी देवता के स्तुति-विषयक सूक्त, जिन की संख्या 
सब से श्रधिक हो, रक्खे जाते हैं | अगर दो यूक्तों में बराबर मंत्र हों तो 


ऋण्वेद हेंहे! 


बड़े छुंद वाला सूक्त पहले लिखा जायगा, अन्यथा अधिक मंत्रों वाला 
सूक्त-पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८० “टसक्तों का विषय देव- 
* स्तुति है; शेष २००-३०० सूच्तों मं दूसरे विषय त््रा जाते हें | 
कुछ सूक्तों में शपथ, शाप, जादू, टोना आदि का वणन है। इन्हें 
[.अभिचार-सूक्त कदते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या कहुत कम है; परंतु 
अथववेद में इनका बाहुल्य है | 
कुछ यूक्तों में विवाह, मृत्यु आदि संस्कारों का वणन है। दसवें मंडल 
” में विवाह-संबंधी संंदर गीत- हैं | उपनयन-संस्कार का नाम ऋग्वेद में 
नहीं है । 
कुछ सूक्तों को पहेली-सूक्त कहा जा सकता है। “बह कोन है जो 
अपनी माता का प्रमी है, जो अपनी बहन का जार है?” उत्तर--सूय? । 
' द्य लोक के बालक होने के कारण उषा ओर सूथ भाई-बहिन हैं जिन में 
प्रेम-संबंध है। सूथ द्योः (आकाश) का प्रेमी भी है। "माता के प्रेमी से 
मैं ने प्राथना की, बहिन का जार मेरी ग्राथना सुने; इंद्र का भाई और 
मेरा मित्र! ( मातुर्दिधिषुमब्रवम्‌, स्वसुर्जारः »णोतु मे । श्राता इंद्रस्य 
सखा मम ), इत्यादि | गणित-संबंधी पहेलियाँ महत्वपूर हैं । 
-. “ऋग्वेद में एक द् त-सूक्त है, एक सूक्त में मेढकों का वणन है, एक 
अरण्य-सूक्त या बन-सूक्त है। चोथे मंडल में घुड़-दोड़ का वन है । सरमा 
ओर पशियों की कहानी शायद नाटक की भाँति खेली जाती थी। सरमा 
एक कुतिया थी जो देवताओं की गायों की रक्षा करती थी। एक बार 
परणि लोग गायों को चुरा कर ले गए; सरमा को पता लगाने भेजा गया। 
सरमा ने गायों को खोज निकाला ओर इंद्र उन्हें छुड़ा लाए | ऋग्वेद 
में एक कवयित्री का वणन है जिस का नाम घोषा था | उस के शरीर में 
कुछ दोष थे जिन्हें उस ने अश्विनीकुमारों की प्राथना करके ठीक करा 


लिया । घोषा के श्रतिरिक्त विश्ववरा, वाक, लोपामुद्रा आदि स््रौ-कवियों 
के नाम ऋग्वेद में आते हैं । 


४० - दशनशाख्त्र का इतिहास 


यज्ञों के अवसर पर ऋत्विक-लोग देवताओं को स्व॒तियाँ गाते थे । 
ऋणग्वैद को जानने वाला ऋत्विक होता”, यजुबंद को जानने वाला 
“अध्वय', और सामवेद को जानने वाला 'उद्गाताः कहलाता था। अथ- 
वेद के ऋत्विक को श्रह्मा? कहते थे । 


वैदिक-काल के लोग आशावादी थे, वे विजेता होकर भारतवर्ष में 
आए थे। जीवन का आनंद, जीवन का संभोग ही उनका ध्येय था। 
“हम सी वष् तक देखें, सौ व तक सुनें, और सौ वर्ष तक बलवान बन 
कर जीते रहें | हमारे अच्छी संतान हो, हम संपत्तिवान्‌ हों | हे अश्ि! 
हमें अच्छे रात पर चज्ञाओ ऐश्वव को ग्राप्ति के लिए ( अग्ने नय 
सुपथा राये श्रस्मान्‌, विश्वानि देव वथुनानि विद्वान्‌ )।? इस प्रकार की 
उन को प्राथना होती थी | मृत्यु पर विचार करना उन्‍्हों ने शुरू नहीं किया 
था। उन का हृदय विजय के उल्लास से भरा रहता था। वे यज्ञ करते 
थे, दान करते थे और सोमपान करते थे | दुःख और निराशा की भाव- 
नाञ्रों से उन का हृदव कलुषित नहीं होता था | उन को उप प्रभात में 
सोना बखेरा करती थी, उन की अभि उन का संदेश देवताओं तक पहुँ- 
चाती थी । इंद्र युद्ध में उन की रक्षा करता था और पजंन्य उन के खेतों . 
को लहलहाता रखता था। उस समय की स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; 
उन के बिना कोई यज्ञ, कोई उत्सव पूरा न हो सकता था। आय लोगों 
का विश्वास था कि वे मर कर अपने पितरों के पास पहुँच जायँगे। 
देवता लोग अमर हैं, सोमपान करके, यज्ञ करके हम भी अमर हो जारये-- 
यह उन की अभिलाषा और विश्वास था। 


भारत के आर्यों की निरीक्षण-शक्ति तीव्र थी, उन के ज्योतिष-संबंधी 
आविष्कार इस का प्रमाण हैं। वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सौंदय- 
उपासक थे वे प्राकृतिक शक्तियों और समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
कता देखना चाहते थे | प्रकृति के नियमित गति-परिबंतनों की व्याख्या 
केसे की जाय ! आरयों ने कहा कि प्राकृतिक घटनाओं के पीछे अधिष्ठातृ- 


ऋग्वेद हल 


देवताओं की शक्ति है। उन्हों ने प्राकृतिक पदार्थों में देव-भाव और 
मनुष्यत्व का आरोपण किया | प्राकृतिक घटनाओं ओर पदार्थों को 
देवताओं के नाम से संबोधन करते हुए भी आय लोग उन घटनाओं 
और पदार्थों के प्राकृतिक होने को नहीं भूले | देवताओं की उपासना में 
वे प्रकृति को न भुला सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तित्व 
का आरोपण अपूर्ण रहा । इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम बाद 
को दृष्टिपात करेंगे । 
ऋग्वेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्र णियों में विभाजित 
किया है :-- द 
: ऋग्वेद के देवता (१) आकाश या द्यौ: के देवता--इस श्रेणी के 
देवता बहुत महत्वपूर्ण हैं। ्योः, वरुण, सौरमंडल के देवता ( सूय, 
सविता, पूषन और विष्णु ) ओर उषा मुख्य हैं । 
(२) अंतरिक्ष या वायुमंडल के देवता--जैसे इंद्र, मर्त्‌ और पजन्य । 
. (३) प्रथ्वी के देवता--जैसे अभि और सोम | इन के अतिरिक्त 
उत्तर काल में जब यज्ञों की महिमा कुछु अधिक बढ़ गई, तब॒यज्ञ- 
पात्र मूसल आदि उपयोगी पदाथ भी देवता होने लगे। कुछ भाव 
पदाथ जैसे श्रद्धा, स्तुति आदि में भी देवत्व का आरोपणु कर दिया गया । 
अह्मणस्पति स्तुति का देवता है। 
नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण देवताओं का वन देते हैं । 
पाठकों को याद रखना चाहिए कि वैदिक देवताओं और हिंदू- 
देवताओं में कुछ मैद है। वेदिक-काल में जो 
जद देवता प्रसिद्ध थे वे धीरे-धीरे कम प्रसिद्ध होते 
गए; | वैदिक काल में ब्रह्मा-विष्णु-महेश अपने वर्तमान रूप में सबंथा 
अज्ञात थे । राम और कृष्ण का तो वेदों में ज़िक् हो ही नहीं सकता, 
क्योंकि वे बाद के इतिहास के व्यक्ति हैं | वैदिक युग के प्रारंभिक दिनों 
'का सब से प्रसिद्ध देवता वरुण है | वरुण वेदों का शांति-प्रिय देवता है। 
चह विश्व का नियंता ओर शासक है। अपने स्थान में गुत्तचरों .से घिरे 
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हुए बैठ कर वरुण जगत का शासन करता है।”? वरुण को प्रसन्न 
करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पत्रित्र बनाना आवश्यक है। 
वरुण का नाम घरत-त है। वह प्राकृतिक ओर नैतिक नियमों का . 
संरक्षक है। धर्म के विरुद्ध चलने वालों को वरुण से दंह मिलता है। 
प्रकृति ओर नेतिक जीवन दोनों पर अखंड नियमों का आधिपत्य है। 
नियमों की व्यापकता को ऋग्वेद के ऋषियों ने ऋत' नाम से अभिहित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है। वरुण ऋत का 
रक्षक है ( गोपा ऋतस्य )। मनष्यों के अच्छे-बुरे कर्म बरुण से छिपे 
हीं रहते | वह सवज्ञ है। जो आकाश के उड़ने वाले पश्चियों का माग 
जानता है, जो सम॒द्र में चलने वाली नावों को जानता है। जो वायु. 
की गति को जानता है,” वह वरुण हमें सन्‍्माग पर चलाए। वरुण 
बारह मासों को जानता है ओर जो लॉद का महीना पैदा हो जाता है 
उसे भी जानता हैं ३ 
मित्र नामक सौर देवता वरुण के हमेशा साथ रहता है। वेद के 
कुछ सूक्त “मित्रावरुण” को स्तुति में हैं। वरुण का धात्वथ है “आच्छा- 
दित करने वाला! | वरुण तारों से भरे आकाश को आच्छादित करता 


है | इस प्रकार वरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है। धर 


सोर-मंडल से संबद्ध देवता सूय, सविता, पूषन ओर विष्णु हैं। मित्र 
सौर मडल भी सोर देवताश्रों में संभिलित हैं। इन देवताओं: 
के देवता में विध्णु सब से मख्य हैं। भारत के उत्तरकालीन 
धार्मिक इतिहास में विध्णु सब से बड़े देवता बन जाते हैं, पर ऋग्वेद में" 
_ विष्णुका स्थान ईंद्र और वरुण से नीचे है। विष्णु को सब से बड़ी विशे 
षता उन के तीन चरण हैं। अपने पाद-स्षेपों में विष्णु अर्थात सूथ प्रथ्वी 
आकाश ओर पाताल तीनों लोकों में घम लेते हैं| वामनावतार की कश्मा. 
का उद्गम ऋग्वेद के विध्णु-संबंधी तीन चरणों का यह वणन ही है। विष्णु 
3 झऋु० १ २९।१० 
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को उरु क्रम या दूर जाने वाला कहा 'गया है] विष्णु “उरुगाय! हें, 
उन की बहुत-सी प्रशंसा होती है। विध्णु के तीन चरणों में समस्त संसार 
रहता है, विष्णु के चरणों में मधु का नि्र है ।* विष्णु तीनों लोकों को 
धारण करते हैं। विष्णु का परम-पद ख़ब भासमान (प्रकाशमय) रहता 
है | देवताओं के लिए यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के लोक में जाते हैं। 
आकाश के देवताओं में उषा का एक विशेष स्थान है। उषा स्त्री- 
देवता है। ऋग्वेद की दूसरी खत्री-देवता अदिति 
है । जो आदित्यों की जननी है। ऋग्वेद के कुछ 
्रत्यंत संदर सूक्त उषा की प्रशंसा में लिखे गए हैं | उषा सूब की प्रियतमा 
है | वह उसे अपना वक्षःस्थल दिखाती है। वह अचल-योवना तथा अमर 
है और अमरता का वरदान देने वाली है। नित्य नई रहने वाली उषा 
मरण-शील मनुष्यों के हृदय में कभो-कुमों अस्तित्व-संबंधी गंभीर और 
करुण-भाव उत्पन्न कर देती है। उषा स्वग का द्वार खोल देती है । वह 
राज्ि की बहन है। नीचे हम अनेक संदर उषा-सूक्तों में से एक देते हैं । 
यह सूक्त ऋग्वेद के तीसरे मंडल का ६१ वा सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र 
हैं; और छुंद 'त्रिष्ठुप” है | उत्तर-संस्कृत साहित्य के इंद्रवज्ञा, उपंद्रवज्रा 
आदि छुंद इसी से निकले हैं | 
है उषे देवी यशस्विनि बुद्धि की बेला, 
है विभव-शालिनि हमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहह प्राचीने तुम्हारा है अचल यौवन, 
विश्व-कमनीया नियम से कर रहीं पद-चार | 
स्वशमय रथ पर उदित होतीं अमर देवी, 
मुक्त तुम करतीं बिहंगों का सुरीला गान। 
आशु-गति, ओजस्विनी रवि की कनक-वण्णें, 


डषा 





रश्मियाँ करतीं वहन सुंदर तुम्हारा यान। 
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विश्व के संमुख अमरता की पताका-सी, 

ऊध्व-नंभ में नित्य तुम होती उषे शोभित | 
अयि सदा नव-योवने इस एक ही पथ में, 

चक्र-सी घमो निरंतर कर भुवन मोहित | 
तिमिर का अंचल हटाती रवि-प्रिया सुंदर, 

भूमि-नम के बीच जब करती चरण-निक्षेप । 
सुभग अंगों की प्रभा से विमल देवी के, 

जगत हो उठता प्रकाशित नििष भर में एक | 
सामने आमामयी के सब प्रणति के साथ, 

ला धरो यज्ञान्न का, हवि का मधुर उपहार | 
रोचना, स्मणीय रूपा की मनोहर कांति, 

ढालती आकाश में आलोक की मधु-धार | 
दीखती जो प्रथक नभ से ज्योति से अपनी, 

नियम-शीला जो दिखाती विविध रूप-विलस | 
आर रही आलोक-शालिनि अरब उषा वह ही, 

अग्नि ! जाकर मांग लो ऐश्वर्य उस के पास | 
दिवस का आरंभ दिनकर है उषा जिस की, 

अंवनि-नभ के बीच देखो आ गया द्य तिमान्‌। 
वरुण की, आदित्य की ज्योतिर्मयी माया, 

कर रही है अखिल जग में स्वर्-शोभा-दान | 


ऋग्वेद के सूक्त एक ही समय में नहीं लिखे गए हैं। दस हज़ार से 

दे भी अधिक मंत्रों की रचना में अवश्य ही पर्य्योप्त 

समय लगा होगा । जब तक आये शांति-पू्वंक 

रहे तब तक उन में वरुण का अधिक मान रहा | युद्ध की आवश्यकताओं 
ने वज् ओर बिजली को धारण करनेवाले इंद्र को अधिक प्रसिद्ध कर 
दिया । इंद्र सो प्रतिशत युद्ध का देवता है । “जिसने उत्पन्न होते ही यज्ञ 
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करके अपने को सब देवताओं के ऊपर बिठा दिया। जिस के भय से 
खाकाश और प्रथ्वी कॉपते हैं, हे मनुष्यों, बह बलशाली इंद्र हे। जिस ने . 
कॉँपती हुई प्रथ्वी को स्थिर किया, जिस ने कुपित पवतों को रोका, जो 
अंतरिक्ष ओर द्योः को धारण करता है, वह इंद्र है।? जिस ने बृत्र नाम के 
सप को मार कर सात नदियों को बहाया, जिस ने पत्थरों को रगढ़ कर 
अग्नि पैदा को, जो युद्ध में भयंकर है, हे मनुष्यो वह इंद्र हे। इंद्र की 
सहायता के बिना कोई युद्ध में नहीं जीत सकता | युद्ध-स्थल में आत हो 
कर लोग इंद्र को पुकारते हैं। सुदामा नाम के आय सामंत को शज्ाओ्रों ने 
घेर लिया पर वह इंद्र की पूजा करता था, इस लिए उस की जीत हुई ।* 
इंद्र को पृथ्वी और आकाश नमस्कार करते हैं। उस की भय से पवत 
काँपते हैं | वह सोमपान करने वाला है। वह वच्न-बाहु है ओर वच्न-हस्त 
है। जो सोम का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे इंद्र 
_ऐश्र्य देता है। हे इंद्र ! हम तुम्हारे प्रिय भक्त हैं। हम बीर पुत्रों सहित 
तुम्हारी स्तुति कर |? इंद्र को ऋग्वेद मे कहीं-कहीं अहल्या-जार कहा 
: गया है। मरुद्गण इंद्र के सहचर | | 
अंतरिक्ष के देवताओं में हमने केवल इंद्र का वन किया है। 
पृथ्वी के देवताओं में अभि मुख्य है| हम कह चुके 
हैँ कि ऋग्वेद के कुछ मंडलों में अभि-संबंधी 
सूक्त सबसे पहले आते हैं। अभि यज्ञ का पुरोहित ओर देवता है। अप्नि 
वह दूत है जो पृथ्वी से आकाश तक घ॒मता है। अरणियों में उसका 
निवास-स्थान है | वह देवताओं तक यज्ञ का हृवि पहुँचाता हे । घतमय 
उस के अंग हैं, मक्खन का उप्त का मुख है। ऋग्वेद मे अभि की नाई 
से तुलना को गई है, जो प्रथ्वी के मुख से घास-पात दूर कर देता है । 


अग्नि 
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हम ने विस्ता-भय से कुछ ही देवताओं का वन किया है। आकाश 
के देवताओं में अश्विनीकुमारों का भी स्थान है | इन्हें हमेशा द्विवचन 
में संबोधित किया जाता है | मित्र और वरुण, का भी कहीं-कहीं साथ- 
साथ वणन होता है। ऋग्वेद के अंतिम भागों में प्रजापति नामक देवता 
का महत्व बढ़ने लगता है; आगे चल कर यही प्रजापति ब्रह्मा बन जाते 
हैं। ऋग्वेद का “कस्मे देवाय” सूक्त प्रजापति पर लिखा गया है, यह 
भारतीय विद्वानों का मत है । सायण के अनुसार 'क? का अर्थ प्रजापति 
है। आधुनिक योरपीय विद्वान्‌ कस्मे! का अर्थ किस को? करते हैं | “हम 
किसे नमस्कार करें ( कस्मे देवाय हृविषा विधेस ) ?? उन का कथन है 
कि यह यूक्ती इस बात का द्योतक है कि आयों के हृदय में ईश्वर की 
सत्ता के संबंध में संकल्प-विकल्प होने लगे थे । 


ऋग्वेद के प्रारंभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अंतरिक्ष और 
एक देववाद्‌ “थ्वीलोक में विभक्त करकेउन में भिन्न-भिन्न देव- 
की ओर ताझ्रों को प्रतिष्ठित कर डाला था | विश्व को इस 

: प्रकार खंड-खंड कर डालना समीचोन नहीं है, यह तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों 
से छिपा न रह सका। ऋग्वेद के मनीषी कवि बहुत से देवताओं से अधिक 
'काल तक संतुष्ट न रह सके । हम पहले कह चुके हैं कि आरयों का प्रकृति 
में व्यक्तित्व का आरोपण अपूण रहा था| प्रकृति के सबपदार्थ और घ८- 
नाएं एक-दूसरे से संबद्ध हैं, इस लिए उनके अधिश्गाता देवताओं की 
शक्तियों को मिला कर एक महाशरक्ति की कल्पना का उत्पन्न होना, 
स्वाभाविक ही था | एक और प्रज्नत्ति आर्य कवियों में थी जो उन्हें एक 
द्वेववाद को ओर ले गई | किसी देवता की स्तुति करते समय कवि- भक्त 
अन्य देवताओं को भूल-सा जाताहै और अपने तत्कालीन आराध्य-देवता 
को सब से बड़ा समभने और वन करने लगता है। वैदिक कवियोंकी एक 
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देवता को सब देवताओं से बढ़ा देने की इस प्रज्नत्ति को कुछ पश्चिमी 
विद्वानों ने ( हेनोथीइज़्म ) नाम दिया है | दूसरे विद्वानों ने इसे ( अपार- 
चूनिस्ट मानोथीइज़्म ) कह कर पुकारा है। हिंदी में हम इसका अनुवाद 
“अ्रावसरिक एकदेववाद' कर सकते हैं । भक्ति के आवेश में अन्य देवताओं 
को भूल जाने का अवसर पाते ही वेदिक कवि एक का उपासक बन 
जाता है । 

आवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर संक्रमण (ट्रानज़िशन) 
वैदिक ऋषियों के लिए कठिन बात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस 
बात की साक्षी देत हैं कि आरयों में एक ईश्वर की भावना इतने प्राचीन- 
काल में उत्पन्न हो गई थी। एक प्रसिद्ध मंत्र ईश्वर की भावना को इस 
प्रकार व्यक्त करता है-- 

एक सद्विप्रा बहुधा वदंति 
अर्भि यम॑ मातरिश्वानमाहुः: |* 

अर्थात्‌ एक ही को विद्वान्‌ लोग बहुत प्रकार से पुकारते हैं; कोई 
उसे अग्नि कहता है, कोई यम और कोई मातरिश्वा (वायु)। यह आयों 
का दाशनिक एकदेववाद है। आवसरिक एक देववाद को हम कावयिक 
अथवा साहित्यिक एकदेव-वाद कह सकते हैं। 

परतु एक-इंश्वर्वाद अथवा एकदेववाद ही दशनशास्त्र का अंतिम 
शब्द नहीं है । यदि जगत ईश्वर से सब॒था भिन्न है 
तो उन दोनों में कोई आंतरिक संबंध नहीं हो 
सकता । यदि ईश्वर और जगत में विजातीयता है तो हम एक को दूसरे 
का नियंता कैसे कह सकते हैं ? जगत के क्रम और नियम-वद्धता के लिए 
एक जगत से बाहर का पदार्थ उत्तरदायी नहीं हो सकता। आश्चर्य तो 
यह है कि भारतीय विचारकों ने ईसा से हज़ारों वर्ष पहले दशनशास्त्र के 
इस अत्यंत गूढ़ सिद्धांतका अन्वेषण कर डाला था | ऋग्वेद के 'नासदीय 
पक्त! की गणना विश्व-साहित्य के आश्चयों? मत आशय आग होनी चाहिए। ऋण्वेद 
१ ऋ, १। १४४ । ४६ ह 


नासदीय स॒क्‍त 


थू० दशनशास्त्र का इतिहास 


विश्व की अनेकता में एकता को देखा | एक ही सूत्र (धागे) में संसार 
की सारी वस्तुएं पिरोई हुई हैं। विभिन्न घयनाएं नियमों के अधीन हैं 
ओर वे नियम एक दूसरे से संबद्ध हैं | यह वैदिक अद्द तवाद या एकत्व- 
वाद उपनिषदों में ओर भी स्पष्ट रूप में पुष्पित ओर पल्लवित हुआ | 
वैदिक अद्व त के विषय में पॉल डॉयसन नामक विद्वान कहते हैं कि 
भारत के विचारक दाशनिक मार्ग से विश्व की एकता के सिद्धांत पर 
पहुँचे | मैक्समूलर की सम्मति में ऋग्वेद के मंत्रों के संग्रह से पहले ही 
आएरयों की यह धारणा बन चुकी थी कि विश्व-ब्रह्मांड में एक ही अंतिम 
तत्व है । 

ऋग्वेद के एक सूक्त का वशन हम और करगे | ऋग्वेद का “पुरुष- 
सूक्त!) नासदीय सूक्त से ही कम प्रसिद्ध है| इस यूक्त में पुरुष के बलि- 
दान से संसार की सृष्टि बताई गई है। एक आदिम तत्व की भावना 
यहां भी प्रबल है। यज्ञ करने की इच्छावाले देवताओं ने पुरुष पशु को 
बाँध दिया ( देवा यद्यज्ञं तन्वाना अवश्नत्‌ पुरुषं पश्ुुम्‌ )। उस पुरुष से 
विराट उत्पन्न हुआ और विराट से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को 


उत्पन्न किया। , 
पुरुष का वणुन बड़ा कवित्वपू्ण है | पुरुष के हजारों सिर हैं, हज़ारों 


आँखें ओर हज़ारों चरण, वह प्रध्वी को चारों ओर से छूकर (व्याप्त करके) 
भी दस अंगुल ऊंचा रहा | पुरुष के एक चरण में सारा ब्रह्मांड समाया 
हुआ है ओर उस के तीन अम्गृत-भरे चरण ऊरर द्य -लोक में स्थित हैं। 
भाव यह है कि पुरुष की व्यापकता विश्व-व्रह्मांड में हो समास नहीं हो 
जाती । जो हुआ है ओर जो होगा वह सब पुरुष ही है (पुरुष एवेदं सब 
यद्‌ भूत॑ यच्च भाव्यम)। ऐसी पुरुष की महिमा है, पुरुष इस से भी 
अधिक है ऋग्वेद के पुरुष का वर्णन पढ़ते समय गीता के विश्वरूप क 
वर्णन याद आ जाता है। ब्रह्मांड की सारी उल्लेखनीय व्यक्तियां (ए.टिटीज़) 
१ यह सूक्त यजुबंद में भी पाया जाता हैं । देखिए ऋग्वेद म'० १० 
सक्त ६० आर यज्ुवंद, अध्याय ३१ ह 


ऋग्वेद प्र 


पुरुष से उत्पन्न हुई हैं| “चंद्रमा उस के मन से उत्पन्न हुआ, सूय उस 
की आंख से, उस के मुख से इंद्र और अग्नि, उस की सांस से वायु | 
उस की नाभि से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश 
उस के चरणों से प्रथ्वी, ओर उस के कानों से दिशाएं |” सामाजिक 
संस्थाओं का खीत भी पुरुष ही है। ब्राह्मण उस का मुख था, क्षत्रिय 
उस की बाहे, वेश्य उस के ऊरू या जांघें; शूद्र उस के चरणों से उत्पन्न 
हुए । उसी पुरुष से ऋग्वेद, यजुबंद ओर सामदेव की उत्पत्ति हुई, उसी 
छुंद ( अ्थव वेद ? ) उत्पन्न हुए ( ऋचः: सामानि जक्षिरे, छुंदांसि जज्षिरे 
तस्माद्‌ यजुस्तस्माद जायत )। 

वैदिक काल के लोगों के विषय में एक वात ओर कह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वैदिक ऋषियों ने कुद्ध स्वर में कुछ अपब्रत 
लोगों का वणन किया है। “अपब्रत' का अथ है (“सिद्धांत-हीनः था 
नास्तिक' । वे ऐसे व्यक्तियों के लिए “ब्रह्म-द्विष! ( वेदों से णणा करने 
वाले ) और 'देवनिद्‌? ( देवताओं की निंदा करने वाले ) विशेषणों का 
प्रयोग भी करते हैं। एक इंद्र-सूक्त का हर मंत्र, 'हे मनुष्यों, उसे इंद्र 
समझो? इस प्रकार समाप्त होता है। यूक्त के प्रारंभ में कहा गया है 
जिस के विषय में लोग पूछते हैं “वह कहां है ?” इस से मालूम होता 
है कि इंद्र को सत्ता कोन मानने वाले नास्तिक भी उस समय 
जद थे। यह वीदक-काल के लोगों के स्वतंत्र-चेता निभेय विचारक 


होने का प्रमाण है | 


अध्याय २ 
उपानिषदो की ओर 


जब हम बेदिक काल से उपनिषत्काल को ओर संक्रमण करते ह तब 
हम एक ऐसे प्रदेश भें होकर जामा पड़ता है जहां के वायुमंडल में कविता 
ओर दशन दोनों को गंध फोकी पड़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यज॒वंद 
ओर सामवेद से ही यज्ञों को महिमा बढ़ने लगती हे । इन वेदों के बहुत- 
से मंत्र ऋग्वेद से लिए गए हैं, यद्यपि उनके स्वर ओर क्रमों में भेद कर 
दिया गया है। नए मंत्र भी ऋग्वेद को ऋचाओं के सम।न सु दर ओर महत्व- 
पूणु नहीं हैं। यजुबद के समय में यज्ञ-तंबंधी कृज्रमता बढ़ने लगती है 
देवताओं से छो >-डोदी माँगों की बार-बार आज ते की जाती है और हरेक 
माँग या ग्राथना के साथ कोई याजशिक किया लगा दी जाती है| यजुबंद 
ओर सामवेद के लेखकों में भक्ति कम है ओर लोभ अधिक । अथववेद 
वाध्व में नोलिक ग्रंथ है लेकन उस में आयों की अपेक्षा अनायों अर्थात्‌ 
भारतवप के आदिम नवाध्यों को सम्बता और विश्वार्ती का ही आधिक 
वर्णन है। अथववेद के मंत्रों में जाू-होने और मंत्र-तंत्र की बातों का 
बाहुस्य है परंठ यहां भी आयों का प्रभाव स्पष्ट है|? बुरे जादू की निंदा 
ओर अच्छे प्रयोगों की प्रशंसा की गई है ।अनेक क्रियाएं कुटंव और गाँव 
में शांति फैशाने वाली हैं | इस वेद में वेद्रक-शाप्न की भी अनेक वात हैं 
जिन के आधार पर भारतीय खिकित्पा-शास््र का विकास हुआ | अथववेद 
के समय में आय लोग अनाय लोगों को उन के विश्वासों और धार्मिक 
भावनाओं सहित आात्मसात्‌ करने की वेश कर रहे थे। इस काल में भत- 
3रावा क्ाएव, भाग १, ३० १९१९--१९२ अथवंवेद के विषय 
में ऐसी सम्मति हम ने आधुर्निक थ्षिद्वानों के आवार पर दी ०] 
स्वयं उक्त वेद को पढ़ने का अवसर नहीं मिला हं । 





उपनिपदों की ओर परे 


ग्रतों, इक्षों और प्रवतों की पूजा आय लोगों में शुरू होने लगी | कुछ 
प्रसिद्ध हिंदू देवताओं की उत्पत्ति आय और अनाय धर्मों के सांकय 
(मेल) से हुई है। भयंकर रुद्र जो बाद को मंगलमय शिव हो गए ओर 
उन के पुत्र गणपति इसी प्रकार हिंदू देव-वर्ग (हिंदू पेंथिश्रान) में प्रविष्ट 
हुए । जैसा कि श्री राधाकृष्णन ने लिखा है हिंदू धर्म आरंभ से ही 
विस्तार-शील, वद्धि पशु, ओर परसतसहिष्णु रहा है। भारत के दाशनिक् 
इतिहास में अथववबेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई घ्रामिक इतिहा 
सकार उक्त वेद की उपेक्षा नहीं कर सकता | 

ब्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मंत्र-द्रष्टा या मंत्रस्चयिता कुछ भी 
नहीं कह सकते | उन्हें हम संदिता-भाग का एक 
विशेष इृष्टिकोश से व्याज्याता कह सकते हैं | मंत्र- 
स्वना का युग समाप्त हो चुका था | इस काल के आयें ने धामिक विधानों 
की ओर ध्यान देना प्रारंभ कर दिया था | “अब इस वात की आवश्य- 
कता हुई कि प्राचीन मंत्रों ओर ऋषचाओं का धामिक विधानों से संबंध 
स्थापित किया जाय | *।*** इस उद्दश्य से प्रत्येक वेद के बाह्मण की 
रचना प्रारंभ हुई | यह सब गद्य में लिखे गए. हैं, पर इन की लेखन-शैली 
में मधुरता, स्वच्छुंदता ओर संदरता नहीं है। वेदों ओर ब्राह्मणों में मुख्य 
अंतर यह है कि वेदों की भाषा काव्यमय ओर पद्मात्मक है पर ब्राह्मणों 
की भाषा काव्यगुण-हीन ओर गद्यमय हैं |? ( श्यामरुंदरदास ) 

ऋग्वेद के समय का भक्तिभाव कम हो चला था। दशन ओर घ्म 
दोनों से छूट कर आयों की रुचि कर्मकांड में बढ़ैने लगी थी। ब्राह्मण-अंथ 
यज्ञों की स्तुति से भरे पड़े हैं। याशिक विधानों की छोटी-छोटी वातों को 
ठीक-ठीक पूरा करना ही आय-जीवन का रक्ष्य बनने लगा था| यज्ञकर्ता 
आय ओर उन के पुरोहित! देवताओं की चिंता नहीं करते थे, उन में आत्म- 


नल बिलनओ. हनाज वा अिननलान चना न पिनिननिनतिनान आनिननागन बन 


आहरख-्युग 


१ आह्यण-युग में पुरोहितों की अलग जाति बन चुकी थी ओर यह 
जाति जन्स पर निभर हो गई थी। 


पूछ दश्शनशासत्र का इतिहास 


जिशासा की भावना भी नहीं थी ओर न उन्हें मोक्ष की ही परवाह थी | 
याज्षिक क्रियाओं को ठीक-ठीक अनुष्ठित करके इस लोक में ऐश्वय और 
अंत में स्वग पा जाना, यहीं उन का परम उदृश्य था । 
ठीक-ठीक किए हुए अनुष्ठानों का फल मिलता है, इस में इस काल के 
अआयों का उतना ही विश्वास था जितना कि किसी 
अाधुनिक वैज्ञानिक का प्रकृति के अ्रट्ल नियमों में 
होता है | ब्राह्मण-काल के पुरोहितों की दृष्टि में विश्व की रचना यज्ञों के 
अनुष्ठान और उन की फल-प्राप्ति, इन दो वातों के लिए ही हुई थी | यज्ञ- 
क्रियाओं का फल अनिवार्य है, इस विश्वास का अधिक विस्तृत रूप ही 
कम-सिद्धांत है, यह प्रोफ़ सर सुरद्रनाथ दासशुप्त का मत है। यदि यकज्ञ- 
कम का फल निश्चित है तो प्रत्येक कम का फल निश्चित या अनिवार्य 
होना चाहिए । उक्त विद्वान्‌ के रतानुसार कर्म-वपाक और पुनजन्म के 
सिद्धांतों की, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गहरा प्रभाव डाला है, उत्पत्ति 
इसी प्रकार हुई । 
ः यज्ञों के इस व्यापारिक धर्म के साथ-साथ ही, ब्राह्मण-काल में हिंदू 
धर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्धांतों का भी आविष्कार 
हुआ । हिंदू-जीवन के आधार-भूत वर्णाश्रम धर्म 
का ख्ोत यही समय है । प्रसिद्ध तीन ऋणों की घारणा इसी समय उत्पन्न 
, हुई । प्रत्येक व्यक्ति का धर्म है कि वह ऋषियों, देवताओं और पिितरों का 
ऋण चुकाए | अध्ययन ओर अध्यापन से प्राचीन संस्कृति की रक्षा करके 
ऋषियों का ऋण चुकानौं चाहिए, यज्ञ करके देवताओं के ऋण से मुक्त 
होना चाहिए, और संतानोत्यत्ति करके पितरों से उक्तण होना चाहिए | 
प्रत्येक बणवाले को अपने कतंव्यों का पालन करना चाहिए, इस विषय 
में ब्राह्मणों के आदेश-वाक्य काफ़ी कठोर हैं। वेदों का न पढ़ने-वाल ब्राह्मण 


कर्मों पसेद्धांव 


ह 
वर्णाअम घधम 





) इंडियन आइडियलिज़्म,” पु० हे 


उपनिषदों की ओर प्र्फू 


उसी प्रकार क्षण भर में नष्ट हो जाता है जैसे आगपर तिनका | ब्राह्मण 
को चाहिए कि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान त्याज्य 
समके। प्रत्येक आश्रम-वासी को अपने कतंव्य ठीक-टीक पूरे करने चाहिए। 
ब्रह्मचारियों को इंद्रिय-निग्रह और गुरु की सेवा करनी चाहिए; उन्हें सिक्षा 
माँग कर भोजन प्राप्त करना चाहिए | गृहस्थ को लोभ से बचना, सत्य 
बोलना और पवित्र रहना चाहिए | किसी आश्रम वाले को कतंव्य-विमुख 
होने का अधिकार नहीं है । जीवन कतव्यों का क्षेत्र है ।-इस जुग के द्विजों 
अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्यों में ऊच-नीच का भाव नहीं था । 

इस युग में वैदिक काल के देवताओं की महत्ता का हास होने लगा 
था। यज्ञों केसाथ ही अमर का महत्व बढ़ने लगा था। लेकिन इस काल 
का सब से बड़ा देवता प्रजापति है ।“तंतीस देवता हैं, चोंतीसव प्रजापति 
हैं; प्रजापति में सारे देवता सन्निविष्ट हैं? | शतपथ में ( जो कि यजुर्बेद का 
ब्राह्मण है ) यज्ञ को विष्णु-रूप बताया गया है ( यज्ञो वै विष्णु: ) । 
नारायण का नाम भी पाया जाता है। कहीं-कहीं विश्वकर्मा और 
प्रजापति को एक करके बताया गया है। 

राधाकृष्णन ने इस युग को व्यापारिक यज्ञ-प्रज्ृत्ति का अत्यंत कड़े 

शब्दों में वशन किया है। वे लिखते हैं कि “इस युग में वेदों के सरल 

ओर भक्तिमय धर्म की जगह एक कठोर, हृदयघाती, व्यापारिक धर्म ने 
ले ली, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवलंबित था ।?* आयों के पुरो- 
हित मानों देवताओं से कहते थे (तुम हमें इच्छित फल्ल दो, इसलिए नहीं 
कि तुम में हमारी भक्ति है, परंतु इस लिए कि हम गशित की क्रियाओं 
की तरह यज्ञ-विधानों का ठीक क्रम से अनुड्ान करते हैं |” कुछ यज्ञ ऐसे 
थे जिन का अनुष्ठाता सदेह ( सवतनुः ) स्वग को चला जा सकता 
था | स्वग-प्राप्ति और अमरता यज्ञ-विधानों का फल थी, न कि भक्ति- 
भावना का | 
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है दशनशास्त्र का इतिहास 


“ब्राह्मण-काल में यज्ञों की जठिलता इतनी बढ़ गई थी ओर यज्ञ- 
संबंधी साहित्य इतना अधिक हो गया था कि सब का कंठस्थ रखना और 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ठीकक उपयोग करना! बहुत कठिन हो गया था |? 
इसलिए यज्ञ-विधिभ्रों का सूत्र-रूप में संग्रह या संग्रथन करने को आव- 
श्यकता पड़ी और सूत्र-काल का आरंभ हुआ । यह सूत्र भारतीय-साहित्य 
की अपनी विशेषता है। विश्व-साहित्य में भारतीय सूत्र-अंथों के जोड़ के 
ग्रंथ कहीं नहीं हैं। श्रोत, धर्म ओर गद्मसुज़ों के अतिरिक्त भारतीय आयों 

व्याकरण, दशन, छुंद-शास्त्र आदि विषयों पर भी सूत्र-अंथा की रचना 
की । इन में से दाशनिक सूत्रों के विषय में हम आगे लिखेंगे | 


अध्याय दे 
उपनिषद्‌ 


यद्यपि उपनिषदों को ब्राह्मणों का अंतिम भाग बताया जाता है, तथापि 
दोनों में कोई वास्तविक संबंध नहीं है । ब्राह्मणों ओर उपंमिषदों में साम्य 
की अपेक्षा वेषम्य ही अधिक है। ऋग्वेद से भी उपनिषदों में, विशेष साहश्य 
नहीं है। ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दर्शी थे। वे बहुदेववाद्री थे । 
उन की भावनाएं ओर आकांध्षाएं स्पष्ट थीं। वे आशावादी थे | इस के . 
विपरीत उपभिषद्‌ के ऋषियों की दृष्टि अन्तमु खी अधिक है | विश्व-ब्रह्मांड 
की एकता में उन का अखंड विश्वास है। संसार के भोगों और 
श्वयों के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं| उन के विचारों पर एक 
अस्पष्ट वेदना की छाया है| वे संसार के परिमित पदार्थों से अपने को 
संतुष्ट न कर सके | सांत का अनंत के प्रति अनुराग सबसे पहले उपनि- 
घदों की रहत्यपूर्ण वाणी में अभिव्यक्त हुआ है । उपनिषदों की श्रतियाँ 
रहस्यवाद के सब से प्रथम गीत हैं | ब्राह्मणों की तरह उपनिषद्‌ कमकांड 
में रुचि नहीं दिखलाते | जब मनुष्य के मस्तिष्क पर विचारों का बोझ 
पड़ता है, तो वह बहुत-सी गति और वेग खो बैठता है| उपनिषद्‌ कम 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संग्राम पर नहीं, जीवन-संबंधी चितन पर जार 
देते हैं। ऋग्वेद के आय ऐहिक ऐश्वय की खोज करते थे, वे विजय चाहते 
थे | ब्राह्मण-युग के यज्ञ-कर्ता स्वग के अभिलाषी थे | उपनिषत्‌-काल के 
साधक दोनों के प्रति उदासीन हैं, उन का लक्ष्य मुक्ति है। वें सब प्रकार 
के बंधनों, सब प्रकार की सीमाओं से मुक्त होकर अनंत में लीन हो जाना 
चाहते थे | ऋग्वेद के दो-चार दाशनिक-सूक्तों को छोड़ कर उपनिषदों की 
तुलना उन से पहले के किसी साहित्य से नहीं की जा सकेती। भारतवषर 


पूद दशनशास््र का इतिहास 


में ब्राह्मण-युग के बाद उपनिषदों का समय आया. इस बात का प्रमाण 
है कि मनुष्य केवल सतत गतिशील प्राकृतिक तत्वों से ही संबंद्ध नहीं है 
बल्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तत्व से भी संबंध है | इस से यह भी 
सिद्ध होता है कि विश्य की समस्याओ्रों पर विचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धम है, जिसे कम और संघय की ग्रव्ृत्तियां हमेशा 
के लिए दबा कर नहीं रख सकतीं | 


उपनिषद्‌ गद्य ओर पद्म दोनों में हैं लेकिन उन की भाषा सब जगह 
काव्यमयी है । वे काव्य-सुज्ञम संकेतों से भरे पढ़े हैं ।.फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं। एक ही उपनियद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
आता है जिस का अथ यह है कि एक उपनिषद्‌ का एक लेखक की कृति 
होना आवश्यक नहीं है| इन्हीं दो बातों के कारण उपनिषदों के व्याख्या- 
ताश्रों में काफ़ी मत-मभैद रहा है हिंदुओं का विश्वास है कि सब उपनिषद्‌ 
ईश्वर-प्रदत्त हैं ओर इस लिए एक ही सच्चे मत का प्रतिपादन करते हैं । 
वादरायण ने वेदांतसूत्र लिख कर यह दिखाने की चेष्टा की थी कि सब 
उपनिषदों का विश्व की समस्यात्रों पर एक मत है; सब उपनिषदों की 
शिक्षा का वेदांत के पक्ष में समन्वय हो सकता है। आजकल के विद्वान्‌ 
इस सरल विश्वास का समथन करने में अपने को असमथ पाते हैं। 
वास्तव में उपनिषदों में अनेक प्रकार के सिद्धांतों के पोपक वाक्य .पाए 
जाते हैं | यही कारण है कि वेदांत के विभिन्‍न संप्रदायों का हरेक आचाय 
अपने मत की पुष्टि करनेवाली श्रतिर्या उद्ध त कर डालता है । 
यों तो उपलब्ध उपनिषदों की संख्या सवा-सो से भी अधिक है जिन 
उपनिषदों का. एक अल्लोपनिषद्‌ ( मुसलमानों के अल्लाह के 
परिचय विषय में ) भी संमभिल्िित है, तथापि सबमान्य 
ओर महत्वपूर्ण उपनिषदों की संख्या अधिक नहीं है | श्री शंकराचाय्य ने 
ईशादि दस उपनिषदों पर ही भाष्य किया है। निम्न-लिखित श्लोक में 
दस उपनिषद्‌ गिनाए गए हैं :-- 


उपनिषद्‌ प्६ 


ईश-केन-कठ-प्रश्न-मंं ड-मांडूक्य-तित्तिरिः 
ऐतरेयश्व छांदोग्यं वृहदारण्यकन्तथा | 


अर्थात्‌ दस मुख्य उपनिषद्‌ ईश, केन, कठ, प्रश्न, मंंडक, मांडूक्य, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, छांदोग्य और बृहदारण्यक हैं। इस सूची में कौषीतकी, 
मैत्री ( मैत्रायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोड़ देने पर तेरह मुख्य 
उपनिषदों की संख्या पूरी हो जाती है। श्लोक में जो उपनिषदों का क्रम 
है वह केवल पद्च-स्वना की सुविधा के अनुसार है। कोन से उपनिपद्‌ 
किन उपनिषदों से अधिक प्राचीन हैं, इस विपय में तीज मतमेंद है। प्रोफ़ - 
सर डॉश्सन के मत में गद्य में लिखे उपनिषद्‌ अधिक प्राचीन हैं। परंठ 
इस मत का पोषक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी प्रसिद्ध पुस्तक एकंस्ट्र- 
क्टिव स्व आफ़ उपनिषदिक फ़िलासफ़री” में प्रोफेसर रामचंद्र दत्तात्रेय 
रानडे ने डॉइसन के मत का खंडन किया है । उन की सम्मति में उपनिषदों 
का आपेक्षिक समय-विभाग इस प्रकार होना चाहिए :---१--बृहदारण्यक 
और छांदोग्य; २--रश और केन; ३--ऐतररेय, तैक्तिरीय ओर कोषीतकी; 
४--कठ, मंंडक ओर श्वेताश्वेतर; ४--प्रश्न, मैत्री और मांडूक्य । 


इन समूहों को उत्तरोत्तर अर्वाचीन समभूना चाहिए, अर्थात्‌ पहला 
समूह सब से प्राचीन ओर अंतिम सब से बाद का है। श्री बेल्वेल्कर का 
मत है कि एक ही उपनिषद्‌ में भिन्न कालों की रचनाए पाई जाती हैं । 
एक ही उपनिषद्‌ के कुछ भाग उस के दूसरे भागों की अपेक्षा प्राचीन या 
अरवाचीन हो सकते हैं। श्री राधाकृष्णन्‌ के मतानुसार उपनिपदों का र्चना- 
काल वैदिक मंत्रों के बाद से आरंभ होकर छठवीं शताब्दी ई० पू० तक 
माना जा सकता है । संभव है कि उक्त तेरह में से, कुछ उपनिषद्‌ वौद्ध- 
मत के प्रचार के बाद बने हों | अलग-अलग-उपनिपदों के रचना-काल का 
निणय करना सबंधा असंभव है | प्राचीनतम उपनिषदों में दाशनिक-चिंतन 
अधिक है; बाद के उपनिषदों में धम ओर भक्ति के भाव आने लगते हें 


९ हि 
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उपनिषद््‌-साहित्य में दजनों दाशनिकों, शिक्षकों या विचारों के नाम 
'डपल्तिषदोंके लेखक ए जाते हैं| इन सें से कुछ नाम यह हैं)--. 
या विचारक शांडिल्य, दश्योच, सनत्कुमार, आरुणि; याज्ञवस्क्य, 
उद्दालक, रक्‍्व, प्रतदन, अजातशत्र , जनक, पिप्पलाद, वरुण, गार्गी 
मैत्रयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विषय में एक रोचक और दर्श- 
नीय बात यह है कि उन सें से बहत विवाहित गहस्थ हैं। याशवल्क्य के 
दो स्त्रियां थीं। आरूणि के श्वेतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों ने ब्रह्म- 
ज्ञान सिखाया ।इसी प्रकार झ्ूगु वरुण के पुत्र थे। उपनिपदों के अधिकांश- 
भाग संवाद-रूप में हैं और कहीं-कहीं पति-पत्नी एवं पिता-पुत्र के संवाद 
बड़े रोचक जान पड़ते हैं। 


अपने रचना-काल से ही भारत के दाशनिक-साहित्य में उपनिपदों 
उपभिक्दों की को मान होता आया है। उपनिषदों की भाषा बड़ी 
प्रसिद्धि सनोहर और प्रसाद-गुण संपन्न है। उपनिपदों के 
ऋषियों को वाणी निष्कयठ, सरल बालकों के बोलने के समान हृदय को 
आकर्षित करने वाली है| यही कारण है कि जो कोई भी उपनिषदों को 
"पढ़ता हैं, मोहित हो जाता है। सन्‌ १६५६-४७ ई० में दाराशिकोह 
( औरंगजेव के भाई और शाहजहां के पुत्र ) ने उपनिपदों का अनुवाद 
फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसवीं शताब्दी के आरंभ में उन का फ़ारसी से 
लेटिन में अनुवाद हुआ ओर वे शीघ्र ही योरुप में प्रसिद्ध हो गए। जर्मनी 
का प्रसिद्ध दाशनिक शोपेनहार उपनिषदों पर ऐसे ही मोहित हो गया 
था जैते कि महाकवि गेटे 'शकंतला-नाटक! पर | कहते हैं किशयन करने 
से पहले उक्त दाशनिक उपनिषदों का पाठ किया करता था। अंग्रेज़ी में 
उपनिषदों के अनेक अनुवाद हैं, जिन में रअर, मैक्तमूलर, डाक्टर गंगा- 


शी अल 





3 सर्वे आफु उपनिषदिक फिल|सोफी', पु० १६ 
* सब आफ उपनिषदिक द्िलासोफी, ण० ४२४ 
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नाथ झा आदि के अनुवाद उल्लेखनीय हैं | प्रायः भारत की सभी भाषाश्रों 
में उपनिषदों के अनेक अनुवाद पाए जाते हैं । 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिषदों का संक्षिप्त परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिषद्‌-दशन की विविधता के समभने में कुछ 
सहायता मिलेगी । 

यह उपनिषद्‌ सब से प्राचीन है ओर सब से अधिक महत्व का भी 
है। संपूर्ण उपनिषद्‌ में छः अध्याय हैं। 
पहले अध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व मान 
कर वर्णन किया गया है | “इस पवित्र अश्व का उषा सिर हैं; सूय, 
चन्नु; वायु, प्राण; अमरि, मुख; ओर संवत्सर, आत्मा-। दर लोक उस को 
पीठ है, अंतरित्ष, उदर; प्रथ्वी, चरण इत्यादि |” कुछ आगे चल कर 
इसी अध्याय में वशन है कि प्रारंभ में आत्मा अकेला था, पुरुष के आकार 
का ( पुरुषविधः ) | अकेले वह डरा, इसी लिए अब भी एकांत में लोग 
डरते हैं। फिर उत्त ने सोचा, अकेले मैं किस से डर १ दूसरे से ही मय 
होता है ( द्वितीयादूवे भयं भवति )। अकेले उस का जी नहीं लगा उस 
ने अपने को दो में बाँट लिया, एक स्त्री ओर एक पुरुष | इस प्रकार मनु- 
ध्यों की सृष्टि हुई | फिर उन्र में से एक बैल बन गया, दूसरा गाय । 
इस प्रकार पशु-पश्षियों की सृष्टि हुईं । 


१---बक्हदारणएयपक् 


दूसरा अध्याय | गाग्य नाम का अभिमानी ब्राह्मण काशी के राजा 
आजातशत्रु के पास गया। हे राजव्‌ , अ दित्य में जो पुरुष है उस की 
मैं उपासना करता हूँ, चंद्रमा में जो पुरुष हे, विद्य॒ त्‌ में, आकाश में, 
अश्नि में, वायु में, जल में जो पुरुष है, उस की मे उपासना करता हूँ ।! 
अजावशत्रु ने कद्ा--वम ब्रह्म को नहींजानते ।! ओर उसने स्वयं-गाग्य 
को ब्रह्म का स्वरूप समझाया | इसी अध्याय में याज्षवल्क्य को अपनी 
केप्रिय-पत्नी मैत्रयी से संवाद करते हुए दिखलाया गया है। उन्हों ने 
मैत्रयी से प्रस्ताव किया-+-लाओ में तुम्हारे ओर कात्यायनी बीच में 
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धन का विभाग कर दूँ |? मैत्रेयी ने कहा, यदि यह सारी प्रथ्वी धन से 
पूण हो तो क्‍या मैं अमर हो जाऊँगी ?? याज्ञवब्कय ने उत्तर दिया कि 
“न से अमरताको आशा नहीं को जा सकती | हे भगवन्‌ , जिस से मैं 
अमर नहीं होऊंगी उस का क्या करूँगी। में जिस से अमर होऊँ वही 
आप बतलाएँ |? याज्ञवल्क्य बोले, तुम मेरी प्रिय पत्नी हो, प्यारे वचन 
बोलती हो | सच जानो कि पति के लिए पति प्रिय नहीं होता, आत्मा 
के लिए. पति प्रिय होता है। खत्री के लिए स्त्री प्रिय नहीं होती, आत्मा 
के लिए स्त्री श्रिय होती है! इय्यादि। उपनिषद्‌-दशन के कुछ बहुत ही 
सुन्दर विचार इस अध्याय में पाए जाते हैं जिन का वर्णन हम आगे करंगे। 

तीसरे अध्याय में जनक जानना चाहते हैं कि सब से वड़ा ब्रह्मवेत्ता 
कोन है जिसे गउएं दान दी जायें | याश्वल्क्य गउएं लेने के लिए प्रस्तुत 
हो ज़ाते हैं | उत्तकालीन शंकर के अनुयायी वेदांतियों जैसा वेराग्य याज्ञ- 
वल्क्य में नहीं है। जनक की सभा के सारे पंडित क्र द होकर परीक्षा 
करने के लिए याज्ञवबक्य से प्रश्न करते हैं ओर याज्वववक्य उत्तर देते 
है। बचक्र ( वाचाल ) को बेदी गार्गी याज्ञवल्क्य से पूछती है--हें 
याशवस्क्य ! आप कहते हैं कि यह सब जल में ओत-ग्रोत है, फिर जल 
कहाँ अ्रोतप्रोत है ! 

याज्ञवल्क्य---वायु में 

गार्गी--वायु किस में श्रोतप्रोत है ? 

याज्षवसक्य--अ्रंत रिक्ष-ल्लोक में, गार्गी । 

गार्गीं इसी प्रकार प्रश्न करती जाती है कि अंतरिक्ष किस में ओतप्रोत 
है, इत्यादि | अंत में याश्वलक्य क्रोधित होकर बोले--'गार्गी ! अगर 
तू ज़्यादा प्रश्न करेगी तो तेरा सिर गिर जायगा ।” आगे चल कर याज्ञ- 
वल्क्य बताते हैं कि सब अद्चर में ओतप्रोत है । 

चौथे अध्याय में याज्वल्क्यओऔर जनक का संवाद है । पॉँचवे अध्याय 

. में फुल्कर दाशनिक विचारों का संग्रह है |छठवे' अध्याय में श्वेतकेतु और 
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जैबलि प्रवाहण के नाम आते हैं। जेवलि प्रवाहण पांचाल देश .का 
राजा था | 
अभिमानी श्वेतकेतु उस से शास्राथ करने गया। इस अध्याय में 


कुछ काम-शाख्त्र-संबंधी विचार पाए जाते हैं। इच्छित संतान उत्पन्न 
करने आदि की विधियां भी लिखों हैं। 

इस उपनिषद्‌ में आठ अध्याय हैं। पहले दो अध्याओं में उदगीथ 
ेु आकार का वन है। इन्हीं में शौव-( श्वान- 
रणजांदोग्य बंधी) उद्गीथ भी पाया जाता है, जिस में कुत्ता 
के मुख से मंत्र गवाए गए हैं। तीसरे अध्याय में सूथ को मधुमक्खियों 
का छुत्ा बना कर वर्णन किया गया है | इसी अध्याय में कृष्ण का नाम 
भी आता हं। देवको के पुत्र कृष्ण को घोर आंगिरस” नामक कृषि ने 
शिक्षा दी । चोथे अध्याय में सत्यकाम जाबाल और उस की माता की 
कथा है। सत्यकाम जाबाल हरिदुमान्‌ के पुत्र गौतम के पास शिक्षा प्राप्त 
करने गया । उन्हों ने उस का वंश-परिचय पूछा। सत्यकाम ने उत्तर दिया--- 
'में नहीं जानता । माता से पूछकर बताऊँगा।? वह अपनी माता के पास 
गया । मां ने उत्तर दिया--पुत्र, यौवन-काल में सेवा करती हुई मैं 
इधर-उधर घमती रहती थी। मुझे पता नहीं कि मैं ने तुम्हें केसे पाया ? 
मैं तेरा गोत्र नहीं बता सकती |? 

सत्यकाम ने ठीक ऐसे ही जाकर ऋषि से कह दिया | ऋषि ने कहा, 
(तू ने सत्य-सत्य बात कही है, इस लिए तू अवश्य ब्राह्मण है| में त॒के 


अवश्य शिक्षा दूँगा । 
पाँचवें अध्याय में बृहदारण्यक के श्वेतकेतु ओर प्रवाहण जैवलि का 


संवाद है। इसी अध्याय में अश्वपति कैकेय का नाम भी आता है | 
छुठवां अध्याय वहुत महृत्वपूण है । इस में आरुणि ने अपने पूत्र श्वेत- 
केतु को ब्रह्मविद्या की शिक्षादी है, 'हे श्वेतकेत वह ब्रह्म तू ही है |? शत- 
पथ ब्राह्मण में लिखा है कि आरुणि याजश्वव्क्य के गुरु थे | त्रिज्॒त्क 
..._ ५ स्व ऑव उपनिषद्धिक फिलासोफी एष्ठ २३ 
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सिद्धांत पहली बार यहाँ समझाया गया है। सातवें अध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अध्याय में इंद्र ओर विरोचन के 
प्रजापति के पास जाकर आत्म-जिज्ञासा करने की कथा है। इन में कुछ 
कथाओं का वशन आगे आएगा । 

इशोपनिषद्‌ में केवल अठारह मंत्र हैं। इस उपनिषद्‌ में ज्ञान-क्म- 
समुच्चय-वाद का बोज पाया जाता है। आत्मिक 
कस्याण के लिए ज्ञान और कम दोनों आव- 
श्यक हैं। गीता के निष्काम धमम का मूल भी यही उपनिपद्‌ ह। केनो- 
पनिषद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वन हैं| वाणी और मन उसे नहीं जान 
सकते । देवताओं की विजय वास्तव में ब्रह्म की विजय है। बिना ब्रह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अपर जला नहीं सकती और वायु उड़ा 
नहीं सकती । 

आरंभ में केवल एक आत्मा थी। उत्त ने इच्छा को कि ज्ोकों की 
सृष्टि करूँ । दूसरे अध्याय में तीन प्रकार के जन्मों 
का वर्णन है | जब मा के गम में जाता है तब 
बालक का प्रथम जन्म होता है। गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सोप कर बृद्धावस्था में जब मरता है तो मनुष्य का 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय में प्रशान की महिमा का वशन है। 
बहुत से मनोविज्ञान के शब्द इस अध्याय में पाए जाते ६। संज्ञान 
विज्ञान, मेधा, धति, मति;स्मृति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं प्रज्ञान 
के ही रूपांतर हैं। यहां 'रेशनल सह्काल्लोजी! का बीज वतमान है। 
प्रशान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्रज्ञान ब्रह्म है | 

पहला अध्याय शिक्षा अध्याय है। आचाय अपने शिष्य को सिख- 
लाता है---सत्य बोला कर, धर्माचरण किया 
कर, स्वाध्याय से प्रमाद मत करना, इत्यादि |? 
'जों हमारे अच्छे कम हैं उन्हीं का अनुकरण करना, बुरों का नहीं दूसरी 


बह 
३-४--इश ओर केन 


४--शेतरय 


६--सैतिशीय 
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ब्रह्मानंदवसली में बताया गया हे कि जो ब्रह्म को आनंद-स्वरूप जानता 
है, वह किसी से नहीं करता । “वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंदी: 
होता है|” इसी अध्याय में मनुष्यों, गंधरवों, पितरों आदि के आजंद का 
वर्णन है। ब्रह्म का आनंद पार्थिव सुखों से करोड़ों गुना बड़ा है| वासना- 
हीन श्रोत्रिव को भी उतना ही आनंद मिलता है। तीसरी भ्रगु-वल्ली 
में ब्रप्न से जवत्‌ को उर्तत्ति बताई गई है और पंचक्रोशों का वन है । 


पहले अध्याय में देवगान ओर पितृयान मार्गों का बणन है |अंतिम 


हि या च॒त॒र्थ में बालाकि और अजातशत्र की कथा 
७-कॉषीतकी हे आदतत्त है। दूसर अध्याय मे कोीषीतकी, पग 
प्रददन और शुष्क मं गार ऋषियों के सिद्धांतों का वर्णन है। तृतीय अध्याय 
द्र प्रददन से कहते हैं कि मुझ्के ( इंद्र को ) जानने से ही मनुष्य का 
कल्याण हो सकता है । 
कठोपनिषद्‌ बहुत प्रसिद्ध है | इस के अंग्रेजी में कई अनुवाद निकल 
चुके हैं। कठ की कथा और कविता दोनों रोचक 
53 ० कढठ, सडक हैं| अचिकेता नामक बालक पिता की आह 
और श्वेताश्वेतर 
( म्त्यु ) के यहां ( अतिथि बन कर ) गया 
ओर यम को अ्रनुपस्थिति के कारण तीन दिन तक भूखा रहा | वापिस 
आने पर यम को बड़ा खेद हुआ ओर उन्हों ने नव्विकेता से तीन बरदान 
माँगने को कहा | दो इच्छित वर पा जाने पर तीसरे वर में नचिकेता ने 
करे हुए पुरुष का क्‍या टोता है! इस धश्न का उत्तर माँगा । यमाचार्य ने 
कहा--तुम घन और ऐश्वर्य मोँग लो, सुन्दर स्त्रियां माँग लो, लंबी . 
आयु माँग लो, मगर इस प्रश्न का उत्तर मत मोंगो |? परंतु नचिकेता ने 
अपना हठ नहीं छोड़ा और यम को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना 
पड़ा । आत्मा की दुज्ञयता, अमर्ता आदि पर इस उपनिषद्‌ में बड़े 
सुदर विचार पाए जाते हैं। 


कठ और मुंडक दोनों की कविता पर रहस्यवाद की छाया है । मंडक- 
ध 
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उपनिषद्‌ में सप्रपंच अझ का बड़ी सुंदर वर्णन है। 'वहां न सूर्य 
चमकता है, न चंद्रमा, न तारे, न यह बिजलियोँ; फिर इस अमि का 
तो कहना ही क्‍या ? उस की ज्योति से ही यह सारा जगत्‌ भासमान है । 
ब्रह्म ही आगे है, ब्रह्म ही पीछे है, ब्रह्म ही दक्षिण और उत्तर में है, ब्रह्म 
ऊपर और नीचे है ।?१ कठ में श्रेय ( मोक्ष ) और 'प्रेय” ( ऐह लौकिक 
ऐड्वरय ) का भेद समझाया गया है; मु डक में परा और अपरा विद्याओ्रं 
का । विविध शास्त्र, इतिहास आदि अपरा विद्या हैं ; परा विद्या वह 
है जिस से ब्रह्म ज्ञान हो । 

श्वेताश्वेतर के पहले अध्याय में तत्कालीन अनेक दाशनिक सिद्धांतों 
की आलोचना है| उस समय में 'स्वभाववाद! 'कालवाद” “यहच्छावाद? 
आदि अनेक वाद चल पड़े थे | इस उपनिषद्‌ में शैवमत और सांख्य- 
संबंधी विचारों का बाहुल्‍य है | किंत॒ श्वेताश्वेतर का सांख्य निरीश्वर्वादी 
नहीं है | प्रकृति माया है ओर महेश्वर मायी ( माया के स्वामी या 
अध्यक्ष ) | माया शब्द का प्रयोग करते हुए भी श्वेताश्वेतर में जगत के 
मिथ्या होने की कल्पना नहीं है | कुछ समय के बाद सृष्टि ओर प्रलय 


होने का विचार भी इस में बत्त मान है । 
भगवद्‌गीता के विचारों का आधार बहुत-कुछ यही तीन उपनिषद्‌ 


हैं | प्रश्नोपनिषद्‌ की शैली वैज्ञानिक ओर आधुनिक मालूम होती है। 
सुकेशा, सत्काम, -सौर्यायणी, कोसल्य, वैदर्भी 
ओर कबंधी--यह छुः जिज्ञासु महर्षि पिप्प- 
लाद के पास जाकर अपने-अपने प्रश्न रखते हें 
जिन का ऋषि क्रमशः समाधान करते हैं । 
बंधी कात्यायन ( कात्यायन गोत्र का नाम है ) ने पूछा--भगवन्‌ 

यह प्रजाएं कहाँ से उत्पन्न होती हैं १? 

भागंव वैदर्भी ने पूछा--/भगवन्‌ ! कितने देवता प्रजा का' धारण : 
करते हैं ! कोन देवता उन्हें प्रकाशित करते «हैं | इन देवताश्रों में 
सवश्रष्ठ कोन है ?” 


4 १-१३---प्रश्न 
मैत्री, ओर मांडूक्य 


-उपनिषद्‌ ६७ 


'. उत्तर-- प्राण” 
आश्वलायन कोसलल्‍्य ने पूछा--भगवन्‌ , यह प्राण कहाँ से उत्पन्न 
होता है, यह शरीर में कैसे आता है ओर केसे निकल जाता है ! 
सौर्यायणी गार्ग्य ने प्रश्न किया--“भगवन्‌ , इस पुरुष में क्‍या 
सोता है, ओर क्या जागता रहता है; कोन स्व॑प्त देखता है; किसे सुख 
होता है १” | 
शैत्य सत्यकाम ने पूछा---'भगवन्‌ ,! मरते समय आकार के ध्यान 
से कोन लोक मिलता है !? 
सुकेशा भारद्वाज ने पूछा--पुरुष क्‍या है ?? 
इन प्रश्नों से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्राचीन भारत में दशन-संबंधी 
जिज्ञासा बड़ो प्रबल थी | दाशनिक विषयों पर तरह-तरह से विचार करिए 
जाते थे; कहीं शाख््रार्थ के रूप में, कहीं शिष्यों की शिक्षा के रूप में | 
मैत्री उपनिषद्‌ पर सांख्य और बौद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है। 
राजा बृहद्रथ का दुःख ओर निराशावाद उषनिषदों की “स्पिरिट! के अनु- 
कूल नहीं है। राजा बृहद्रथ शाक्यायन के पास दाशनिक जिज्ञासा लेकर 
जाता है। अ्रंतिम तीन अध्यायों में शनि, राहु, केतु जैसे नाम पाए जाते 
हैं जिन से उस काल की खगोल-विद्या का कुछ अनुमान होता है| इस 
उपनिषद्‌ में घडंग-यीग का वणन भी है । 
मांडूक्योपनिषद्‌ सब से छोटा उपनिषद्‌ है | इस की मौलिकता 
जागृति; स्वप्न, सुषुसि और तुरीय नामक चार अवस्थाओं का वर्णन है | 
विश्वअक्मांड में ओऑंकार के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है| अतीत, वतमान 
ओर भविष्य की सारी सत्ताएं शंकार का व्याख्यान-मात्र हैं। जागति 
अवस्था में चेतना वहिमुखी होती है; स्वप्नावस्था में अंतमंखी; सपुप्ति में 
आत्मा प्रज्ञानघन और आनंदमय होता है। इन तीनों. अवस्थाओं में 
क्रमशः आत्मा का नाम वैश्वानर, तैजस और प्राज्ञहोता है। ठुरीयावस्था 
में यह कुछ भी नहीं होता | वहां ज्ञातृभाव और जेय भाव दोनों लुप्त हो 
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जाते हैं। यही मुक्ति की अवस्था है। इस अवस्था का लक्षण या वणन 
नहीं हो सकता | यह अचित्य, शांत, अद्व तावस्था' है | इस अवस्था-प्रात 
को ही आत्मा! कहते हैं। मांडूक्य पर श्री शंकराचार्य के परम-गुर 
श्री गौड़पादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-साहित्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं ।. 
उपनिषद्-दशन 
उपनिषदों मे ब्राह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पड़ती है। 
कर्मकांड की जटिलता पर उपनिषद्‌ के ऋषियों 
को प्रायः क्रीोध आ जाता है। मुंंडकोपनिषद्‌ 
का है ता हे बल 
ज्वा ह ते अदृढा यजश्ञरूपा अष्टादशोक्तमबवरं येषु कम। 
एतच्छे यो येडमिनन्दन्ति मूढा जरा मृत्युनन्ते पुनरेवापि यान्ति॥ १॥२॥७ 
अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नोकाएं जिन में अठारह प्रकार का ज्ञान-वर्जित 
कर्म बतलाया गया है, बहुत ही निबल हैं | जो मूढ़ लोग इन्हें श्रेय कह 
कर अभिनंदन करते हैं, वे.बार-बार बृद्धावस्था ओर मझत्यु को प्राप्त होते 
हैँ | यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता श्रेय” की ओर जाता है, 
दूसरा प्रेय' की ओर । सांसारिक ऐश्वर्य-प्राप्तिका माग एक है और मोक्ष 
प्राप्ति का मार्ग दसरा । इन दोनों के द ढू को उपनिषदों ने अनेक प्रकार 
समझाया है। श्रेय और प्रेय की साधनभूत विद्याएं भी दो प्रकार की हैं। 
पपरा? विद्या से श्रेय की प्राप्ति होती है ओर “अपरा' से प्रय की | “दो 
विद्याए' जाननी चाहिए, परा और अपरा । उन में ऋग्वेद, यजुव॑द 
सामवेद इत्यादि अपरां विद्या हैं। परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर 
का ज्ञान होता है । ,* नारद जी ने पास जाकर कहां “भगवन मुझे 
शिक्षा दो ।? सनत्कमार' ने कहा है---/तम ने कहां तक पढा है, जिस के 
आगे में बताऊं ?, नारद ने कहा--“भगवन में ने ऋग्वेद पढाहै, यजुबंद पढा 


प्रविद्या या बह्य- 
विद्या उस के साधन 
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है, ्रन्य वेद भी पढ़े हैं; मेंने देवविद्या, त्र्मविद्या, भूतविद्या, -क्षत्रविद्या, 
नक्षत्रविद्या "आदि भी पढ़ी है ।इस प्रकार हे भगवन्‌ मैं अभी मंत्रवित्‌ 
ही हूँ, आत्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूँ । आप मुझे शोक के पार 
पहुँचाएं ।!१ इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 
' अनुमान हो सकता है| साथ ही उस काल में ब्रह्मविद्या या आत्मविद्या 
कितनी ऊँची और पवित्र समझी जाती थी यह भी मालूम हो जाता है। 
इंद्रियां, मन और तक आत्म-प्राप्ति के मार्ग या साधन नहीं हैं, ऐसा उप- 
निषद्‌ के ऋषियों का विश्वास है | कठ में लिखा है :-- 

पराश्चि खानि व्यतृण॒त्स्वयंभूस्तस्मात्यराड़ पश्यति नानन्‍्तरात्मन्‌ । 
कश्चिद्धीरः प्रत्यगात्मानमैक्षत्‌ , आवृत्तचक्षुरमृतत्वमिच्छान|| २। ४।१ 

'विधाता ने इंद्रियों को वाह्मदर्शी बनाया है, इसी लिए मनुष्य भीतर 
की चीज नहीं देख सकता; कोई धीर पुरुष है अपनी दृष्टि को अ्रंतर्मखी 
कर के प्रत्यगात्मा को देखता है |! कठ में भी कहा है :-- 


नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो न मेधया न बहुना श्रतेन॑ । 


यमेवैष बृणुते तेन लम्यस्तस्यैष आत्मा विद्वगुते तनु स्वाम |३।२।३ 
तथा--- 


नेषा तकेण मतिरापनेया प्रोक्तान्येनैव सुज्ञानाय प्रेष्ठ ॥|१२॥६ 

अर्थात्‌ यह आत्मा वाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मिल सकता, न 
बुद्धि से, न बहुत :सुनने से | यह आत्मा जिस को वरण कर लेता है उसी 
को प्राप्त होता है, उसी पर यह अपना स्वरूप प्रकट करता है | तक से भी 
आत्म-शान नहीं होता, आचार्य के सिखाने से ही बोध होता है |? 

यहां गुरु और भगवत्कृपा दोनों पर ज़ोर दिया गया है। आत्म-ज्ञान 
अथवा आत्म-प्रास्तिके लिए नैतिक गुणों का होना भी आवश्यक है| जो 
दुष्कर्मों से विरत नहीं हुआ है, जो अशांत और असमाहित चित्त वाला 
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हे, जिस का मन चंचल है, वह ब्रह्म को नहीं पा सकता? (कठ० १२२४ 
“यह आत्मा सत्य से मिलने योग्य है, तप से प्राप्य है, सम्यक ज्ञान और 
ब्रह्मचय से लम्य है, निर्दोष यती ज्योतिर्मय, निर्मेल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( मंडक ३१४५ ) । 

उत्तर-काल के वेदांती जिसे अनुभव ( इंटीगल एक्सपीरियंस ) कहते 
हैं, उसी से आत्मसत्ता तक पहुँच हो सकती है, केवल तक या बाद-विवाद 
से नहीं । निदिध्यासन का भी यही अर्थ है । 

आत्मसता के जिज्ञास में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मैत्रेयी और 
नचिकेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्वर्य और 
सुख नहीं लुमा सकते, भारतीय अपषियों के 
मत म॑ वे ही वस्तुतः आत्म-विषयक जिज्ञासा के अधिकारी हैं। दशन- 
शास्त्र या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संसार की छोटी-छोटी 
चीज़ों के पीछे नहीं दौड़ते । 'जो भूमा है, जो असीम और अनंत है, 
वही सुख है, उसी की प्राप्ति में आनंद है; अल्प में, शांत या सीमित में 
सुख नहीं है ।! “जहां एक के अतिरिक्त कुछ भी नहीं देखता, कुछ भी 
नहीं सुनता ओर जानता, वह भूमा है।” भूमा में मिल जाना ही 
जीवन का परम उद्देश्य है। भूमा का प्रमी छ्ुद्रसांसारिक ऐश्वर्यों और 
भांगाी मे केसे फउ सकता है ! 

चरम तत्व की खोज 

उपनिषदों के ऋषियों की सब से बड़ी अभिलाषा विश्व के तत्व-पदार्थ 
को जान लेने क्री थी । संसार की विभिन्नताओं को एकता के सूत्र में बाँधने 
वाली कोन वस्तु है ! ऐसी कोई वस्तु है भी या नहीं; यदि है तो उन तक 
हमारी पहुँच केसे हो १ हम विश्व-तत्व को. कहाँ खोजें ! विश्व के वाह्म 
पदार्थों तक हमारी पहुँच सीधी ( डाइरेक्ट ) न होकर इंद्रियों के माध्यम 
से है। अपनी सता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इस लिए 
विश्व-तत्व की खोज हमें अपने में ही करनी चाहिए:। कुछ काल तक 


#. पे अप 0 
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इधर-उधर घम-फिर कर उपनिषदों के ऋषि इसी निणय पर पहुँचे। 
अपनी इस यात्रा में वे कभी-कभी वायु, जल, अ्रप्मि, आकाश, असत्‌ , 
प्राण आदि पर रुके भी, पर अंत में उन की जिज्ञासा उन्हें आत्म-तत्व 
तक ले गई । उपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अंदर रॉक कप ही 
विश्व-तत्व का स्वरूप निशय किया। इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म 
जगत पर दृष्टिपात किया। उन को क्रांत-दर्शिनी दृष्टि को वाह्म जगत्‌ और 
ग्रंतजंगत दोनों के पीछे छिपे हुए तत्वों में कोई भेद दिखाई नहीं दिया । 
यहाँ हम पाठकों को छांदोग्य की एक कथा सुनाते हैं ।९ 
इंद्र ओर विरोचन दोनों ने प्रजापति के पास जाकर पूछा कि “आत्मा 
का स्वरूप क्‍या है ?” इंद्र देवताओं की ओर विरोचन असुरों की ओर 
से गए थे । प्रजापत्षि--ने कहा “यह जो आँख में पुरुष दिखाई देता. है 
यह आत्मा है। यह जो जल में और दपंण में दिखाई देता है, यही 
आत्मा है 7! प्रजापति ने दोनों को अच्छे-अच्छे कपड़े पहन कर आने 
को कहा | जब ग्रह सज-धज कर आए तो प्रजापति ने उन्हें 'जलभरे 
मिट्टी के पात्र में काँकने की आज्ञा दी ओर पूछा कि क्‍या देखते हो ! 
दोनों ने उत्तर दिया--सुदर वस्त्र पहने अपने को ।? प्रजापति ने 
हा--“यही आत्मा है, यह ब्रह्म है, जो जरा-मृत्यु हीन है, शोक-रहित 
है, ओर सत्य-संकल्प है ।? विरोचन संतुष्ट होकर चला गया पर इंद्र को 
संदेह बना रहा | भगवन्‌ ! यह आत्मा तो शरीर के अच्छे होने पर 
अच्छा लगेगा, परिष्कृत होने पर परिष्क्ृत प्रतीत होगा, अंधे होने पर 
अंधा, इत्यादि । यह जरा-मरण-शूत्य आत्मा कैसे हो सकता है?? 
प्रजापति ने दूसरी परिभाषा दी--जो आनंद सहित स्पाषारों में 
घमता है, वह आत्मा है 7 इंद्र को फिर भी संतोष न हुआ । उस ने 
लौद आकर कद्ठा--भगवन्‌ ! .स्वप्न में सुख-दुख दोनों ”ही*-होते हैं, 
इस लिए स्वप्न देखने वाला आत्मा नहीं हो सकता!” सदा बदलने 
वाली मानसिक दशाओं को आत्मां मांनना संतोष-जनक नहीं है। प्रजा- 
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'पति ने समभााया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्न 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र का अरब भी समाधान न हुआ, उस ने 
'कहा---इस में मुझे कोई भलाई नहीं दीखती । ऐसा जान पड़ता है कि 
सुवुत्ति-देशा में आत्मा विनाश को ही प्राप्त हो जाता है !! प्रजापति ने 
समभाने की चेश को; हे मघबन्‌ ! शरीर की ही मृत्यु हेतती है, आत्मा 
की नहीं | इस अम्ृतमय, अशरीर आत्मा को प्रिय और अ्रिय नहीं छूते। 


यहाँ प्रजापति का अभिप्राय जागृत, स्वप्न और सुषुप्ति अवस्थाओं के 
आधार या अधिष्ठान-रूप की ओर इंगित करना है जो कि किसी एक 
अवस्था से समीकृत नहीं किया जा सकता | आधुनिक-काल में जान 
स्टुअट मिल ने अपने तकशाख्त्र में बतलाया है कि किसी पदार्थ का स्वरूप 
उस का अनेक अवस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता है। 
जय पदार्थ की परीक्षा उस की विभिन्न दशाओं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को आये दाशंनिकों ने उपनिषत्काल में ही जान लिया था | जगह- 
जगह स्वप्नादि अवस्थाओं का उल्लेख इस का प्रमाण है | 


अपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता में दृढ- 
विश्वास हो जाता है। यदि विश्व-तत्त्व मुक्त में वर्तमान है तो मैं उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्योंकि अपनी सत्ता में संशव करना 
संभव नहीं है| जिस तत्व को इन ऋषियों ने. अपने में देखा, वही तत्व- 
उन्हें वाह्य॑ जगत्‌ में भी स्पंदमान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह 
आत्म-तत्व अमर है। 'जीवापेत॑ वाव किलेद॑ प्रियते न जीवो प्रियत 
इति?१ अर्थात्‌ जीव से वियुक्त होने पर यह मरता है, जीव नहीं मरता | 
आत्मा के विषय में कठोपनिषद्‌ में लिखा है :-... 


न. जायते प्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न न बभूव; कश्चित्‌ | 


अजो नित्यः शाश्वतो5्यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥२|१८ 
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अर्थात्‌--'यह न कभौ उत्पन्न होता है, न कभी मरता है। यह चैतन्य 
स्वरूप कभी, कहीं से नहीं श्राया | यह अ्रज है, नित्य है, शाश्वत है, 
प्राचीन है; शरीर के मार जाने पर यह नहीं मरता |? तत्व-पदा्थ का अर्थ 
ही यह है कि वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुतों में 
एक हो | 
विश्व-तत्व की वाद्य जगत्‌ में खोज का सब से अच्छा उदाहरण 
छंदोग्य में है। अआरुणि और उन के पुत्र श्वेतकेतु में ब्रह्मविद्या-विषयक 
संवाद हो रहा है। :-- 
'पुत्र, न्‍्यओध ( वटवृक्ष ) का एक फल यहां लाओ |! 
यह ले आया, भगवन [? 
'इसे तोड़ो ।? | 
श्वेतकेतु ने उसे तोड़ डाला | आरुणि ने पूछा-- 
क्या देखते हो ?” 
छोटे-छोटे दाने । 
“इन में से एक को तो वोड़ो |? 
तोड़ लिया, भगवन्‌ ?? . 
क्या देखते हो ?? 
कुछ भी नहीं.।? 
तब आ्ुणि बोले--हे सोम्य, जिस अशणिमा को तुम नहीं देखते 
उसी में से यह महान्‌ वट-वृक्ष निकला है | सेम्य, श्रद्धा करो। 
यह जो अणिमा ( अग़ु या सूद्रम वस्तु ) है, एतदात्मक ही यह 
सब संसार है | यह - अणिमा ही सत्य है। यही हे श्वतकेतु ! तुम है 
( तत्वमसि श्वतकेता ) |” 
वही सूक्ष्म सत्ता जो जगत्‌ की आत्मा है, श्वतकेतु में भी आत्म-रूप 
में वतमान है; जे पिंड में है, वही ब्रह्मांड में है | जागत, स्वप्न आदि 
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अवस्थाओं का विश्लेषण करके ऋण जिस तत्व पर पहुँचे थे, बही तत्व 
वट-व॒भ- के बीज में भी अदृश्य रूप में वतमान है। उपनिषदों में अंत- 
जंगत्‌ के तत्व-पदार्थ को आत्मा और वाह्म जगत्‌ के तत्व को ब्रह्म नाम 
से पुकारा गया है । उन का यह निश्चित सत्र है कि यह आस्मा-बह् 
ही है ( अ्यमात्मा ब्रह्म ) | | 

छांदोग्य के ही छठ अध्याय में हम पढ़ते हैं :-.. 

सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेबाद्वितीयम । 

है सोम्य ! आरंभ में यह एकमात्र अद्वितीय सत्‌ ही बतमान था ।? 
कुछ लोग कहते हैं कि आदि में एक अद्वितीय असत्‌ ही' था जिस से 
सब उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा कैसे हो सकता है? असत्‌ से सत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं हे। सकती | इप लिए सृष्टि के आदि में एक अद्वितीय 
संत्पदा्थ ही अस्तित्ववान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए |?" 

'हहे साम्य, जैसे एक ही मिट्टी के पिंड के जान लेने पर मिद्ठी की 
सारी चीजें जान ली जाती हैं क्‍योंकि मिट्टी के सब कार्य वाणी का 
आलंबन या नाम-मात्र हैं, वैसे ही ब्रह्म के जान लेने पर कुछ जानने 
के शेष नहीं रहता ।?* यह उद्धरण वरदांत-साहित्य में बहुत प्रसिद्ध है। 
ब्रह्म के ज्ञान से सब का ज्ञान हो जाता है, इस का यही अर्थ है कि सब 
कुछ त्ह्म का काय है | | 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में स॒ष्टि का वर्णन इस प्रकार है | “उस आत्मा से 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से अग्नि,अग्नि से जल, जल 
से पृथ्वी, प्रथ्वी से वनस्पतियां, वनस्पयियों से अन्न और अन्न से पुरुष ! 

“जिस से यह भूतवग उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिस की ओर यह जाते हैं! जिस में प्रवेश करते हैं, उस की 
जिज्ञासा करो; वह बज्म है! आनंद से ही सब भूतवर्ग उत्पन्न होते हैं; 
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उत्पन्न हो कर आनंद में ही जीवित रहते हैं ।? 'कोन साँस ले सकता, कौन 
जीवित रह सकता, यदि यह आकाश आनंदमय ने होता |? 

“्रन्न को ब्रह्म समझता चाहिए; प्राण को ब्रह्म समझना चाहिए 
मन को ब्रह्म समझना चाहिए; विज्ञान को ब्रह्म समझना चाहिए; आनंद 
को ब्रह्म समझना चाहिए |! 

' वेदांतियों का मत है कि इस प्रकरण ( शशुवंज्ली, २--६ ) में पंच 
कोशों का वणन' है । सर राधाकृष्णन के मत में अन्न का अर्थ जड़-तत्व 
है। प्रारंभिक विचारक जड़-तत्व को ही चरम वस्तु समझते हैं। इस 
प्रकार परमाणुवाद की नींब पड़ती है। लेकिन यदि परमाणु-पंज ही 
अंतिम तत्व हैं, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जायगी ! जड़ से 
चेतन की उत्पत्ति नहीं हो सकती, इस लिये प्राण अर्थात्‌ जीवन की 
कल्पना करनी पड़ती है | ज्ञान या दशन-क्रिया केवल जीवन से ऊँची चीज़ 
है, इस लिए मन ही अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्पन्न होता है। विज्ञान 
या बुद्धि-तत्व चक्तु, मन आदि इंद्रियों से उच्चतर पदाथ है, परंतु उपनिषद्‌ 
के ऋषि उस से भी संतुष्ट नहीं हुए । उन्हों ने विश्व की व्याख्या के 
लिए आनंदमय आंत्मतत्व का आह्वान कर के ही विश्राम लिया । तैत्ति- 
रीय में आत्मा को सत्य, ज्ञान और अनंत वर्णन किया गया है | 


उपनिषदों में ब्रह्म या विश्व-तत्व का वणन दो प्रकार का पाया जाता 

सप्रप॑ंच और निष्प- है | वें अक् को सगुण और निगुण दोंनों तरह 

पंचतह्म का बतलाते हैं | एक निर्गुग तत्व से इस 

विचित्र ब्रह्मांड की उत्पत्ति नहीं हो सकती, इस लिए स्थान-स्थान पर 

जगत्‌ का वर्णन विराट सत्ता का अंग कह कर कियां जाता है। जो ब्रह्म 

जगत्‌ से सहचरित है, जो ऊणनाभि (मकड़ी) की तरह विश्व को अपने 

से ही उत्पन्न करके उस में व्याप्त होता है, उसे सप्रपंच अह्म कहते. हैं। 

प्रपंच-का अर्थ है विश्व का विस्तार। उपनिषदों में सप्रपंच-अह्म का वर्णन 
बड़ा काव्यमय है। नीचे हम कुछ श्लोक उद्ध त करते हैं:-..-. 
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यः पथिव्यां तिष्ठन्‌ प्रथिव्या अंतरो, य॑ प्रथिवी न वेद, यस्य प्रथिवी 
शरीर यः प्रथ्रिवीमंतरों यमयति, एबं ते आत्माउन्तर्याम्यमरतः | 

बहदारएयक ० ६॥३ 

अथे:--जो प्रथ्वी में स्थित है और प्रृध्वी का अंतर है; जिसे प्रथ्वी 

नहीं जानती; जिस का प्रथ्वी शरीर है; प्रथ्वी के अंदर बैठ कर जो उस 

का नियमन या नियंत्रण करता है, वह अंतर्यामी अ्रमृतमय तेरा आत्मा 


है| इसी प्रकार आत्मा जल में, अ्ि में, अंतरिक्ष आदि सब में अंतर्यामी- 
रूप से विराजमान हैं | 


एतस्य वा अक्षरस्य प्रशासने गार्गि सूर्याचंद्रमसों विधृती तिष्ठत:--- 
चहदारण्यक० र|पाह 
अथः--हे गार्गि ! इसी अक्षर के शासन में सूय और चंद्रमा धारण 
किए हुए स्थित हैं। इसी के शासन में द्यावाप्रथिवी, निमेष, मुहृत आदि 
धारण किए जाकर स्थित हैं। 
यतश्चोदेति सूर्योंस्तमत्र च गच्छति 


त॑ देवा: सविता स्तदुनात्येति कश्चन एतद्वैतत्‌ | कठ० २॥६ 

अथः---जहां से सूय उंदित होता है और जहां अस्त होता है, जिस 

में सब देवता अ्रपित हैं, जिस का कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यह 
वही है। 


अभियथेैको सुवनं प्रविशे 

रूप॑ रूप॑ प्रतिरूपो बभूव 

एकस्तथा सब भूतान्तरात्मा 

रूपं रूपं प्रतिरपो बहिश्च | ( कठ २।५।६ ) 
 अथः---जैसे अ्रप्मि भुवन में प्रवेश कर के अनेकों रूपों में अभिव्यक्त 


हो रहा है, उसी प्रकार एक ही सब मूतों का अंतरात्मा प्रत्येक रूप (शक्ल) 
में आसमान है; इस के बाहर भी यही आत्मा है। . 


उपनिषद्‌ छ'छ 


यर्मिन्दी: प्रथिवी चांतरिक्षमोतं मनः सह प्राणैश्च सवः | 
तमैवेक॑ जानथ आत्मानमन्या वाचो विमुश्नथामृतस्येष सेतु: | 
( मं०२१|२।४५ ) 
अर्थ:---जिस में द -लोक, प्रथिवी और अंतरिक्ष. पिरोए हुए हैं, जिस 
में प्राणों सहित मन पिरोया हुआ है, इसो एक को आत्मा जानो; दूसरी 
बात छोड़ दो | वह अमृत ( अमरता ) का सेतु है । 
अग्निमर्धा चक्तुषी चंद्रसूयों दिशः भ्रोत्र वाग्विद्ताश्व वेदाः | 
वायुः प्राणो हृदय विश्वमस्य पद्भ्यां पृथ्वी ह्व ष सबमृतांतेरात्मा ॥ 
( मं० २।१।४ ) 
अथेः--अग्नि उस का ऐिर है, चंद्रमा ओर सूय नेत्र हैं ओर दिशा 
कान | उस को वाणी से वेद निकले हैं| वायु उस का प्राण. है; विश्व 
उस का हृदय है; पथ्वी उस के चरणों से उद्भूत हुई है; वह सब का 
अंतरात्मा है । 
अतः समुद्रा गिरयश्च सवंडस्मात्‌ स्यंदंते सिंधवः सबरूपाः | 
अतश्च सर्वा ओषधयो रसाश्च येनेष मूतैस्तिष्ठते श्यतरात्मा || 
( मं०२।१।६) 
अर्थ:---इसी से सब समुद्र ओर पवत उत्पन्न हुए हैं; इसी से अनेक 
रूपों की नदियां बहती हैं; समस्त ओषधियां और रस इसी से निकले 
हैं; सब भूतों से परिवेष्टित होकर यह अंतरात्मा स्थित है | 
मनोमयः: प्राणशरीरनेता प्रतिष्ठितोड्न्ना हृदयं सन्निधाय | 
तद्विज्ञानेन परिपश्यंति घीरा आनंदरूपममृतं यद्विभाति ॥ 
( मं० २। २। ७) 
अर्थ:---यह आत्मा मनोमय है; मन की दृत्तियों से जाना जाता है 
प्राण ओर शरीर का नेता है; दृदय में सन्निहित है, और अन्न में प्रतिष्ठित 
है। धीर लोग शाख्र-द्वारा उसे जानते हैं और उस की आनंदमय अमृत- 
स्वरूप भासमान सत्ता का दशन करते हैं| 
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सप्रपंच ब्रह्म के. इस कवित्वमय वन के बाद हम निष्पपंच ब्रह्म के 
हु में देते लक 
वणुन में कुछ उद्धरण देते हैं।बृहदारण्यक (३।८। ८) में याज्ञवल्क्य 
गार्गी को अक्षर का स्वरूप समभाते हैं :--- 


“हे गार्गि ! इस अक्षर का विद्वान लोग इस प्रकार वणन करते हैं । 
यह स्थूल नहीं है, अर नहीं है, हस्व नहीं है, दीघ नहीं है, रक्तवर्ण नहीं, 
है, चिकना नहीं है; यह छाया से भिन्न हे, अंघकार से प्रथक है, वायु 
ओर आकाश से अलग है; यह असंग है; यह रस-हीन और गंधहीन है; 
यह चन्नु का विषय नहीं है, श्रोत्र का विषय नहीं है, वाणी और मन का 
विधय नहीं है इस का कोई संबंध नहीं है, प्राण और मुख से भी कोई 
संबंध नहीं है; इस का कोई परिमाण नहीं है; यह न अंदर है, न बाहर; 
यह कुछ नहीं खाता, इस को कोई नहीं खा सकता ।” 

केनोपनिषद्‌ में लिखा है :-- 7; 

अन्यदेव तद्‌ विदितादथो अविदितादधिइति शुभ्र्‌ म॒ पूव॑षां ये नस्तद्‌ 
व्याचक्षिरे । ( १।४) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता है उस से ब्रह्म भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उस से भिन्न है, ऐसा हम ने प्राचीन विद्वानों के मुख से सुना .है । 

यद्‌ वाचा[उनभ्युदितं येन वागम्युद्यते 
तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं यदिदमुपासते | ( केन० १॥ ४५ ) 

जिसे वाणी नहीं कद सकती, जिस को शक्ति से वाणी बोलती है, उसी 
को तुम ब्रह्म जानो, यह नहीं जिस की तुम उपासना करते हो | 

मन जिस के विषय में नहीं सोच सकता जिस की शक्ति से मन सोचता 
है, उसी को तुम ब्रह्म जानो; उसे नहीं, जिस की उपासना करते हो । 

नचिकेता यम से कहता है :--- 

अन्यत्र धर्मादन्यत्राधर्माद अन्यत्रास्मात्कृताकृतात्‌। . 
अन्यत्र मृतान्व भव्याज्च यत्तत्पश्यसि तद्ूवद। ( कठ, २ | १४ ) 
अर्थः--है यमाचाय ! जो धमम से अलग़ हैं ओर अधर्म से भी अलग 
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है; जो कृत ( किए हुए ) और अकृत (न किए हुए) दोनों से ।भन्न हें; 
जो अतीत ओर भावां दोनों से प्थक तुम देखते हो वह मुझे समकाओो 
अशब्दमस्पशमरूपमव्ययं तथोडरसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ | 
ग्रनाथनंतं .महतः पर अ्र वंनिचाय्य तन्मृत्यु मुखातद्ममुच्यत | 
( केठ, १ | १५ ) 
अथः:--अह्म शब्द, स्पश ओर रूप से रहित हैं, अ्रव्यय है, रस-राहित 
ओर सदा गंध-हीन ह; वह अनांद हैं, अनंत ह,बुद्धतत्व से पर ह ओर 
अर व हैं। उसी का अन्वेषण करके मनुष्य मृत्यु क मुख से छूटता ह। 
नव वाचा न मनसा ग्राप्तुं शक्यो न चक्चषुषा । 
अस्तीति ब्र्‌ वतोउन्यत्र कथ तदुपल्म्बत | ( कठ, ६। १२ ) 

' श्रथ---बह वाणी से प्राप्त नहीं कया जा सकता, मन ओर चन्तु-- 
इंद्रिया--द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता । “वह ह? यह कहने के आँत- 
रिक्त उस का प्राप्ति केस हो सकती है ! 

ऊपर के उद्धरणां से पाठक स्वयं देख सकते हैँ कि उपनिषदों में 
सप्रपंच अथवा सगुण और ।नष्प्रपंच अथवा निगुण ब्रह्म दोनों का ही 
'संदर ओर सजीव भाषा म वर्णुन है । वेदांतियों का मत ह कि ब्रह्म वास्तव 
म निगुंण ही ह ओर उस का सगुण रूप म॑ वरणुन मंद-बुद्धि जिज्ञासुओं 
के बोध के लिए हैं। श्री शमानुजाचाय के मत म ब्रह्म सगुण ओर 
निगुण दोनों ही है। वह अशेष कल्याणमय गुणों का भंडार है और 
संसार के सार दुगुणा स मुक्त ह। 
यदि ब्रह्म वस्तुतः निशुण ओर प्रपंच-शूत्य हैँ तो उस से जगत की 
उत्पत्ति केसे होती है ! यदि एकता ही सत्य 
है तो अनेकता की प्रतीति का क्‍या कारण है! 
वेदांती इस का कारण माया को बताते हैं।इस समय इछ्तारे सामने 
प्रश्न यह है कि--क्‍्या माया का सिद्धांत उपनिषदों में पाया जाता हे ! 
'माया? शब्द भारतीय साहित्य में बहुत प्राचीन काल से प्रयुक्त होता 


उपनिषद्‌ ओर मायावाद 


्ड्चु ... दशनशात्लष का इतिहास 


चला आया है। ऋग्वेद में वन है कि इंद्र अयनी माया से वहुरूप 
( अनेक रूपवाला ) हो गया है।* यही पंक्ति इृहदारएबक में भी पाई 
जाती है ।* बृह्दारण्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( श्रयात्‌ इंद्रो मायामि 
पुरुरप ईयते ) पर टीका करते हुए श्रो शंकराचाय लिखते हैं:--- 
... इंद्र: परमेश्वरो' मायामि: प्रशाभि: नामरूपकृत मिथ्याभिमानैर्वा न तु. 

परमाथतः पुरुर्पो बहुरूप ईयते गम्यते । 

अथीत इंद्र या परमेश्वर नामरूप कृत मिथ्यामिमान से अनेकरूपों 
बाला दिखलाई देता है, कात्तव में उप्त के बहुत रूप नहीं होते । 

इस प्रकार श्री शंकराचाय के मत में यहां मायावाद की शिक्षा है | 
जहां द्वत जैसा ( इब ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, सुनता 
है, ओर जानता है; एक-दूसरे से बात-चीत करता है।...... ..-जब इस के 
लिए. सब कुछ आत्मा ही हो जाता है तो किसे किप्त से देखे, किसे किस 
हे संघे, किप्ते किस से सुने ? 3 यहां 'इब! शब्द के प्रयोग से वेदांतियों 
की सम्मति में मायावाद की पुष्टि होती है। “मर्तत्तका के स्वारे काय नाम- 
रूप-मात्र हैं, मिद्दी ही सत्य है, छांदोग्य का यह वाक्य भी जगत्‌ के नाम- 
रूप-मात्र होने की घोषणा करता है। श्वेताश्वेतर में लिखा हैः--- 
अस्मान्मायी सजते विश्वमेतत्‌ (४।६) 

मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेश्वस्म्‌ ( ४ | १० ) 

अर्थात्‌, वह मायावी इस से सारे जात्‌ की सृष्टि करता है| प्रकृति 
को माया समझना चाहिए और महेश्वर या शिव को मायी या माया का 
स्वासी | 

इन उद्धरणों के बल पर शंकर के अनुयायी वेदांतियों का कहना है कि 
उपनिषद्‌ मायावाद की शिक्षा देते हैं। उन के कुछ विरोधियों का कथन है 
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उपनिषद्‌ ब्पर 


कि उपनिषदों में माया--सिद्धांत का लेश भी नहीं है ओर यह सिद्धांत 
बौद्धों से प्रभावित हुए शंकराचाय की अपनी कस्पना है | पद्मपुराण में 
शंकर को इसी कारण ग्रच्छुन्न बोद्ध (छिपा -हुआ शूल्यवादी) कहा गया है| 
बास्तव में इन दोनों मतों में अतिरंजना का दोष है। वघ्ठुत:ः उप- 
निषदों में जगत के मिथ्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कठोपनिषद्‌ 
में लिखा है--- 
यरेवेह्र तटमुत्र यदसुत्र तदन्विह झत्यो: स मत्युमाप्तोति य इह नानेव 
पश्यति | ( २। ११ ) 
अर्थात्‌ , जो यहां है वह वड्ं है ओर जो यहां है वह यहां हैं। वह 
एक म्यु से दूसरी मृत्यु को प्रात दादा है जो वहां अनेकता देखता है। 
इस मंत्र से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिषद्‌ ब्रह्म ओर जगत्‌ की 
सयता में भेद नहीं करते । जब्र छुदोग्य में आरुणि पूछते हैं, 'कथमसतः 
सजायेत'--असत्‌ में सत्‌ केपे उत्पन्न हो सकता है !--तब वे स्पष्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ होना स्टीकाए रर हो रे ह। हपत प्रकार हम देखते हैं कि 
उपनिषद्‌ जगत्‌ को प्रिध्या गश दताते। ऋण दे की पंकछि सें साया का 
अथ आश्वयजनक शक्ति! समझगा चाहिए | श्वेताश्वेतर की माया तो 
प्रकृति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं। फिर भी यह मानना पढ़ेगा कि 
एकता से अनेकता की उर््पक्ति के रहस्य को उपनिषद्‌ के ऋषियों ने स्पष्ट 
नहीं किया है, ओर कढीं-कहीं उन की भाषा किसी माया? जैसे रहस्यपूण 
शक्ति की ओर संकेत करती है। जैसा कि डा० थिबो ने भी स्वीकार 
किया है, उपनिषदों में से शंकर वेदांत का विकास स्वाभाविक ही हुआ 
है। शंकर का मायावाद उपनिषदों की भूमि में आकर विजातीय नह 7 
मालूम होता | 
मानसशासत्र या मनोविज्ञान को परिभाषा मानव-इतिहास के विभिन्न 
उपनिषद युगों में विभिन्न प्रकार को होती आई है। 
मनोविज्ञन वास्तव में मनोविज्ञान आजकल को चीज़ है । 
उन्नीसघी शताब्दी में बोरुप के देशों में उस का जन्म ओरविकास हुआ हे | 
६ 


प्य्श्‌ दशनशास्र का इतिहास 


"ताचीन काल में यूनानी या ग्रीय के दाशनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की 
नींव डाली थी । भारतवर्ष में उपनिषत्काल में हम मानसिक व्यापारों के 
विषय मे जिज्ञासा ओर विचार पाते हैं। प्राचीन काल के सभी विचारक 
आत्मा की सत्ता में विश्वास करत॑ थे। ग्रीक भाषा से गहीत 'साइकॉलोजी: 
शुब्द का अथआत्मविज्ञान या आत्म-विषयक चर्चा ह। उन्नीसवीं शताब्दी 
म॑ सनो विज्ञान का श्रथ आत्मा को दशाओं का अध्ययन” किया जाता 
था। बाद की आत्मा? शब्द का प्रयोग छोड़ दिया गया और मानस- 
शास्र का काम मानसिक दशाओं का अ्रध्वयन समझा जाने ल्गा। 
आधुनिक काल के कुछ मनोवेज्ञानिक तो शारीरिक दशाओं से भिन्न 
मानांसक दशाओं की सत्ता से भी संदेह करने लगे हैं। अमेरिका के 
“बिह्ंवयरिज्म” नामक स्कूल की गति घोर जड़वाद की ओर है । 

आधुनिक विचारका को भीति उपनिषद्‌ के ऋषि मानसिक और 
शारीरिक दशाओं म॑ घनिष्ठ संबंध मानते हैं | इस रूबंध पर विचार करने 
के लिए आजकल एक स्वतंत्र शास्त्र है, जिसे 'फ़िज्ियाँलीजिकल साइ 
लोजी' कहते हैँ। छांदोग्य में लिखा हें--अन्नमयं हि सोम्य मनः१--अर्थात्‌ 
मन अन्नमय या अन्न का बना हुआ है। अन्न का हो सूक्ष्म भाग मन में 
परिवर्तित हो जाता हैं। छांदोग्य में ही अन्यत्र कहा है---आहारशुद्धों सत्व- 
शुद्धि, सलवशुद्धों शुवा स्मृति:*--अ्र्थात्‌ शुद्ध सात्विक आहार करने से 
मस्तिष्क शुद्ध होता है और मस्तिष्क शुद्ध होने से स्मरणु-शक्ति तीज्र होती है। 

उपनिषदों के मनोविज्ञान को हम 'रेशनल साइकॉलोजी? कह सकते हैं | 
मानसिक जीवन की व्याख्या के लिए आत्मसत्ता को मानना आवश्यक 
है | इस आजमा का स्थान कहां है ? उपनिषदां के कुछ स्थलों मं आत्मा 
को सीमित कर के वन किया गया है | कठ में लिखा है :-- 

अंगुमात्र: पुरुषो मध्य आत्मनि तिात | (४ | १२ ) अर्थात्‌ अँपूठे 
के बराबर पुरुष आत्मा (शरीर या हृदय) के बोच ,में स्थित है। छांदोग्य 
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उपनिषद्‌ प्र 


में भी वर्णन है कि आत्मा पंडरीक ( कमल ) के आकार के दहराकाश 
या हृदयाकाश में स्थित है। फ्र च दाशनिक डेकाट ने आत्मा का स्थान 
मस्तक को ग्रंथ विशेष बतलाई थी 

लेकिन उपनिषद्‌ के ऋषि आत्मा को परिदतत नशील मानसिक दशाश्रों 
से एक करके नहीं मानते | आत्मा अविकारी हैे। कठोपनिषद के अनुसार 
इंद्वियों से उन के विषय सूह्रम हैं, विषयों से मन सूक्म है, मन से बद्धि 
सूद्म है, बुद्धि से अव्यक्त अथवा प्रकृति और प्रकृति से भी पुरुष | पुरुष 
से सूद्म कुछ नहीं दे ; वह सूद्मता की सीमा है ; वह परम गति हैं |: 
आत्मा जागत, स्वप्त और सुषुस्ति तीनों अवस्थाओं से परे है। शरीर 
प्राण, मन ओर बुद्धि यह सब आत्मा के ऊपर आवरण से हैं। शंकंर के 
मत में तो आनंद भी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं हैं, वह भी एक 'कोश' 
है | परंतु शंकर की यह व्याख्या उपनिषदों और वेदांत-सत्रों दोनों के आंत- 

रिंक अभिप्राय के विरुद्ध है | इसके विषय म॑ हम आगे लिखेंगे। 

| आजकल के सनोवैज्ञानिक सारी मानसिक दशाओं को तीने श्रेणियों 
मानसिक दशाओं + विभेक्त करते हैं, सवेदन, (फ़ीलिग”) संकल्प 

का वन (वालिशन?) और विकल्प अथवा विचार (“थॉट) 
: ऐतरेय के एक स्थल में लगभग एक दर्जन मानसिक दशाश्रों फे नाम हैं 
अर्थात्‌ सशान, अशान, विज्ञान, प्रधान, मेथा, दृष्टि, घृति, मति, मनीषा, 
जुति, स्मृति, संकल्प, ऋतु, असु,काम ओर वश । उपनिषद्‌ (0० ३। २) 
कहता हैं कि यह सब ग्रज्ञान के ही नाम हैं । 

इस एक उद्धरण से ही पता चल जाता है कि उस समय का मनों- 
वैज्ञानिक शब्दकोष कितना संपन्न था। हम पाठकों का ध्यान मनोविज्ञान 
का एक सदर कोष बनाने की आवश्यकता की ओर आकर्षित करना चा 
हैं| यह काम संस्कृत के दाशनिक साहित्य की सहायता से बिना कठिनाई 
के पूरा हो सकता है, परंतु इस के लिए कई व्यक्तियों का सहयोग अर्पाक्षित 
हैँ | इस काम को पूरा किए बिना योझुप के बढ़ते हुए. मानसशाख्त्र संबंधी 





व्प्ड दशनशाखस््र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी में अनुवाद भी नहीं किया जा साकता । 
इसी प्रकार छांदोग्य में एक स्थान पर” “संकल्प” की प्रशंसा की गई 
है। मानसिक दशाशओं में संकल्प ही प्रधान है, यह. मत जर्मन दाशनिक 
शोपेनहार के सिद्धांतों सें मिलता है। आजकल कुछ मनोवैज्ञानिक ब॒द्धि 
को प्रधानता देते हैं, कुछ संकल्प को और कुछ संवेदनाओं या ममो वेगों 
को | छांदोग्य में ही संकल्प की महिमा बताने के कुछ बाद कहा है, 
“अथवा चित्त संकल्प से ऊपर है! ( चित्तो वाव संकल्पाद्‌ भूयः ) * मैन्री 
उपनिषद्‌ में लिखा.है “मनुष्य मन से ही देखता है, मन से ही सुनता है, 
काम, संकल्प, विचिकित्सा, श्रद्धा, अशभ्रद्धा ... ...सब मन ही हैं |?३ यहां 
इंद्रियों पर मन की प्रधानता बताई गई है ओर विभिन्न मानसिक दशाओओं 
को मन का विकार कहा गया है | 
निद्रा के विषय म॑ बृहदारण्यक में लिखा है--ैसे पक्षी थक कर 
घोंपले में घुस जाता है, वेसे ही यह पुरुष श्रांत होकर अपने भीतर लय 
हो जाता*है |?४ छांदोन्य में एक स्थल में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नाड़ियों में प्रवेश कर जाता है और स्वप्न नहीं देखता ।५- 
स्वप्तों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं । वे पुरुष में 
स्वम्न-क्षणों में सुजन करने की शक्ति का वर्तमान होना मानते हैं। “वहां न 
थ होते हैं न रथ के रास्ते; रथों और उन के मार्गों का यह सजन करता 
है ।...बहती हुई भीलों का, तड़ागों का, इत्यादि? (ब्रृ० ४ | ३ | १० )। 
उपनिषत्कार जीव को अमरता या भत्यु के बाद जीवन” की शिक्षा 
के पक्षपाती हैं| आजकल को “साइकिकल रिसच! की परिषद इस प्राचीन 
सत्य को स्वीकार ओर सिद्ध कर रही हैं । 
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उपनिषद्‌ प्प्श्‌ 


व्यवहार-शास्त्र, व्यवहार-दशन अथवा आचार-शास्त्र में, समाज में रह 

उपनिष्दों का मनुष्य को क्रिन-किन कर्तव्यों का पालन 

व्यवहार-दशन करना चाहिए, इस का वन रहता है। शास्त्र 
और समाज जिन्हें हमारे कर्तव्य बतलाते हैं, वे युक्तिसंगत या बुद्धि के 
अनुकूल हैं या नहीं ! कौन-सा आचार या क्रिया वजनीय है और कौन 
अहण करने योग्य है, इस का वैज्ञानिक विवेचन व्यवहार -शासत्र का काम 
है। मनुष्य जिस भांति रह रहे हैं ओर अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर अच्छे-बुरे का निणय कर रहे हैं.झस पर विचार कर के क्‍या हम किन्हीं 
सावभोम, वैज्ञानिक-सिद्धांतों पर पहुँच सकते हैं ! क्‍या मानव-व्यवहार 
के, उस व्यवहार के जिसे हम नैतिक दृष्टि से ग्राह्म कहते हैं, कुछ ऐसे 
नियम हैं जो देश-काल की सीमा से परेहें ? सामाजिक और नेतिक संस्थाओं 
के इतिहास का अध्ययन कर के क्या हम उन के परिवर्तन और विकास के 
नियमों को जान सकते हैं ? इस विकास की क्‍या कोई नियमित गति है? 


ब्यवहार-दशंन ऐसे ही प्रश्नों के उत्तर खोजता है | 

योरुप के विद्वान्‌ बार-बार यह आज्षिप करते हैं कि भारतीय विचारकों 
ने व्यवद्ार-दशशन में विशेष अभिरुचि या दिलचस्पी नहीं दिखलाई है। 
उन के इस शाख््र-संबंधी सिद्धांत या विचार वैज्ञानिक विश्लेषण से प्राप्त 

हा किए गए हैं| शायद कुछ हृद तक यह आतक्तिपष ठीक हो | वस्तुत 

भारतवष म व्यवहार-शात्र अपने को श्रतियों, स्मतियों तथा अन्य धार्मिक 
ग्रथा के प्रभाव से मुक्त न कर सका | शीस में अरस्तू ने जो काम इतने 
प्राचीन समय में अपनी 'एथिक्स” लिख कर किया वह भारत के विचारक 
आज तक न कर सके। लेकिन इस का अर्थ यह नहीं है क्रि भारतीय 
बिचारकों की व्यावहारिक प्रश्नों में अभिरुचि नहीं थी | इस के विपय में 
अधिक हम आगे लिखेंगे | 


यह ठीक है किउपनिषद्‌ के ऋषि व्यावहारिक समस्याओं पर उतना ध्यान 
नहीं देते जितना कि आत्मा-परमात्मा-संबंधी विचारों पर | लेकिन जैसा 


है| 
कह 


दशनशा न्र का इतिहास 


भूमिका में कह चुके हैं, भारतवर्ष में सारी दार्शनिक खोज का उद्देश्य 
हारिक था | भारत के दाशनिक एक विशेष लक्ष्य तक पहँचना चाहते 
ये जिस के उपानों की खोज ही उन की दृष्टि में दाशनिक प्रक्रिया थी । 
उपानपरदा मे व्यावहारिक शिक्षाएं जगह-जगह बिखरी हुई पाई जाती 
| वे सत्य पर विशेष ज़ोर देने हैं| सत्यकाम जाबाल की कथा में सत्य 
बोलने का महत्व दिखाया गया है। प्रश्नोपनिषद्‌ में लिखा है, “समूलो 
वा एवं परिशुध्यति योडव्तमसिवर्दति?? अर्थात्‌ वह पुरुष जड़-सहित नष्ट 
जाता हैं जो झूठ बोलता है | मंडकोपनिषद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जयते 
नाइतम्‌ सत्येन पैथा विततों देवयानः ! ( ३। १ । ६ ) 
अथात्‌ सत्य की ही जय होती है, कूठ की नहीं | सत्य से देवयान 
( देवभाग ) विस्तृत या प्रशस्त होता है |? तैत्तिरीय उपनिषद में आचार्य 
जी शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुछ आभास दे चुके हैं | व 
न के विषय में लिखा हे--अ्रद्यगा देयम; अश्रद्धगा अदेयम्‌; श्रिया 
यम; हिया देवम; भिया देयम्‌ ।!* अर्थात्‌ “दान श्रद्धा से देना चाहिए 
अश्रद्धा से नहां। धन का दान करना चाहिए ; लज्जा से दान करना 
चाहिए, भय से दान करना चाहिए |! 
देव और पितरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए | माता को 
देवता समझना चाहिए, पिता को देवता समझना चाहिए । इंद्रिय-निग्रह 
की शिक्षा तो उपनिषदों में जगह-जगह पाई जाती है| इंद्रियों की बोडों 
से उपमा दी गई है, मन को उन्हें वॉयनेवाली रस्सियों से और बुद्धि को 
सारथ से । उस पुरुष का ही कल्याण होता है जिस की बुद्धि मन और 
इंद्रियों को वश म॑ रखती है। 
कम करने में हम स्वतंत्र हैं या नहीं ? यदि हम स्वतंत्र नहीं हैं, यदि 
ईश्वर ही अच्छे-बुरे कर्म कराता है, अथवा यदि 
कर्ता की स्वतंत्रता आज्य के वश मेंहोकर दम भल्े-बुरे कर्म करते 
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उपनिषद्‌ ष्र्क 


हैं, तो हमें कर्मों का फल नहीं मिलना चाहिये। जिस के करने में मेरा 
हाथ नहीं है, उस के लिए मैं उत्तरदायी नहीं हो सकता | उपनिषद्‌ कर्म- 
सिद्धांत और पुनजन्म को मानते हैं, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
भी मानाते हैं | कठ में लिखा है :--- 
योनिमस्ये प्रप्यते शरीरत्वाय देहिन: 
. स्थाणुमन्येडनुसंयंति यथाकर्म, यथाश्रुतम्‌। (५। ७ ) 
अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मों के अनुसार जीवधारी पशु-पक्षियों या 
वनस्पतियों की योनि को प्राप्त होते हैं | मुक्तिकोपनिषद्‌ कहता है :-- 
शुभाशुभाम्यां मार्गाम्यां बहन्ती वासना सरित्‌ 
पोरुषेण प्रयत्नेन योजनीया शुभ पथि | ( २। ५ ) 
अर्थात “वासना की नदी अच्छे और बुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
को चाहिए कि उसे अपने ग्रयत्न से सन्‍्माग में प्रवाहित करे |? यहां स्पष्ट 
ही पुरुषाथ पर ज़ोर दिया गया है। कहीं-कहीं कर्ता की स्वतंत्रता के 
विरुद्ध भी वाक्य पाए जाते हैं। “जिन्हें वह ऊँचे लोकों में पहुँँचाना चाहता 
है, उन से अच्छे कम कराता है? १ परंतु उपनिषदों का हृदय कत - 
स्‍्वातंत्य के पक्ष मेंहे | अन्यथा आत्मा वा अरे श्रोतव्यों मंतव्यों निदिष्या 
सितव्य: अर्थात्‌ आत्मा का ही श्रवण, मनन और मिदिध्यासन करना 
आहिए, इत्यादि उपदेश-वाक्य व्यर्थ हो जायूँगे। 
जैसा कि हम पहले इंगित कर चुके हैं जीवन के भोगों और ऐश्वर्यों 
के प्रति उपनिषदों का भाव उदासीनता का है । 
बाद के--कठ आदि---उपनिषदों में संन्यास के 
लिए प्रबल आकर्षण पाया जाता है। याज्वल्क्य जैसे गउशओं को कामना 
करनेवाले विचारक कम होते हैं । श्रेय और प्रेय के बीच में तेज रेखा 
खींच दी जाती है और दाशनिकों को त्याग और तपश्चर्या का जीवन 
अकषित करने लगता है। ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के समुन्चय 
३ आन धलीक/ग प0फ0पलकिक 
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कीं शिक्षा है। 'जो अविद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार में 
घुसंते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमाग ) के उपासक हैं वे उस से भी गहरे अंध 
कार में जाते हैं | जो केवल विद्या ओर अविया दोनों को साथ-साथ जानता 
है, वह अविया से मृत्यु को पार करके विद्या से अमृतत्व या अमरता 
लाभ करता है |?" कम करते हुए ही सी साल तक जीने की इच्छा करे। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मों में लिप्त होने से बच सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं है |! * 
इस समुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन मूलते गए । 
ज्ञान और संन्यात्त पर ज़्यादा ज़ोर दिया जाने लगा | भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ कि यहां के बड़े-बढ़े विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव धारण करके अपने व्यक्तिगत मोक्ष की 
ऋामना करते रहे | आधुनिक विद्वान्‌ का विश्वास है कि सारी मानव-जाति 
की मुक्ति एक साथ ही होगी ।३ अपने को सामज से अलग करके व्यक्ति 
उन्नति नहीं कर सकता | व्यक्ति को समाज से अलग कर देने पर उस की 
सत्ता ही नहीं रहती । मनुष्य सामाजिक प्राणी है, समाज में रह कर ही 
बह अपना कल्याण कर सकता है। 
उपनिषदों का, और भारत के अन्य दशनों का भी, ध्येय मुक्ति पाना 
था। मोक्ष के लिए ही श्रात्मसत्ता पर मनन और उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई है | आत्म-प्राप्ति के लिए तत्पर होकर 
मो उपाय करने की इस शिक्षा अर्थात्‌ अवणु, मनन 
और निदिध्यासन* को ओऔ रानाडे के शब्दों में, हम आध्यात्मिक कम- 


१ इुश० ६११ 
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श्असिद्ध वेदांती अप्पय दीक्षित का भी यही मत है । 

3श्रवश का अथ है गुरुसुख से आत्म-विष्यक उपदेश सुमना । मसन 
का आशय सुने हुए (पर तकडझुद्वे से किचार कर समझना चाहिए | 
लिड्ध्यासव का अथ ध्यान, उपाससा या आत्म-अत्यक्ष की प्रक्रिया 


उपनिषद्‌ ८६ 


चाद कह सकते हैं | यहां कमंवाद का मतलब ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समकना चाहिए | वास्तव में याशिक कर्मों और उन फलभूत स्वर्ग 
आदि को उपनिषद्‌ नीची दृष्टि से देखते हैं| इसी लिए कहा गया है कि 
लपनिषदों का लक्ष्य अथवा मोक्ष व्यावहारिक जीवन ओर बोद्धिक जीवन 
दोनों को अतिक्रमण करता है | भारतीय दशनों का लक्ष्य व्यवहारशार्त्र 
ओर तकशास्त्र दोनों के परे है | इस का अर्थ यही है कि भोक्ष-प्रास: के 
लिए नैतिक पवित्रता और सूक्म चिंतन अथवा मनन ही काफ़ी नहीं हैं, 
यद्यपि यह दोनों ही आवश्यक है ।* ब्रह्म को उपनिषद्‌ तर्क-बुद्धि से परे 
ओर कर्मों से न बढ़ने-घटने वाला ( “न कर्मणा वर्धते नो कनीयान? ) 
बतलाते हैं | ब्रह्म धर्म ओर अधर्म, ज्ञात और अज्ञात से भिन्न है। मोक्ष 
का स्वरूप भी ब्रह्मभाव ही है। 


ब्रह्म के वशन में उपनिषद्‌ कभी-कभी बड़ी रहस्यपूर्ण मापा का आश्रय 
डपनिषदों में लेते हैं | जैसा कि हम कह चुके हैं भारतीय 
रहस्येवाद रस्यवाद का श्रोत उपनिषद्‌ ही हैं ईशोप- 
निषद्‌ कहता है, “वह ब्रह्म चलता” है, वह नहीं चलता, वह दूर है, वह 
पास भी है; वह सब के अंदर है, वह सब के बाहर है |” अपने आराध्य 
के विषय में इस प्रकार की अनिश्चित भाषा का प्रयोग रहस्यवाद का वाह्म 
लक्षण है | ध्यान-मग्न साधक अपने प्रेमास्पद का, अ्रनंत,ज्योति्मय आत्म- 
तत्व का, साक्षात्कार करता है। मानव-स्वभाव से प्रेश्ति होकर वह उस 
साक्षात्कार की अनुभूति को वाणी में प्रकट करना चाहता है | परंतु सीमित 
भाषा असीम का वर्णन कैसे कर सकती है ? अनंत प्रेम, अनंत सौंदर्य 
ओर अपार आनंद को प्रकट करने के लिए मानव-भाषा में शब्द नहीं हैं। 
प्रिवतम को देखने और आत्मसात्‌ करने का जो असीम उल्लास है, उस 
की रूपशिखता के प्रत्यक्ष का जो अपरिमित श्ञाश्चये है, वह सीमित और 
व्यावहारिक मस्तिष्कों से निकली हुई भाषा से परे है | यही रहस्यवादियों 
मल 
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को चिरकालिक कठिनाई है, यदी कारण है कि हमें कबीर जैसे ऋषियों की 
बाणी अठतयठी और अदभत प्रतीत होती है। इसी कारण उपनिषदों की 
भाषा सीधी और सरल होते हुए भी कढीं-कहीं दुरूह हो जाती है । 

“उस में स्पंदन नहीं है / अनेजत्‌ ) लेकिन वह मन से भी अधिक 
वेगमान्‌ है। देवता उस तक नहीं परुँच सके, पर बड़ देवताओं तक 
पढले से डी पहुँचा हुआ है | बड़ सत्र दौड़ने हग्रों को अतिक्रमण कर जाता 
हैं, यद्यपि स्वयं एक ही जगह स्थिर रखता है। उमप्त के भीतर रह कर दी 
बायु जल को धारण करता है |? यमाचाय कहते हैं :-- 

आमीनो दूर॑ ब्रजति शयानो- याति सबतः 
कस्त॑ मदामद देव मदस्यों ज्ञानुमइति । / २। २१ ) 

“बैठा हुआ बड़ दर चला जाता है, सोता हुआ वह सत्र पहुच 
जाता है | उस हथ॑ और अहय ( शोक ) सहित विरुद्ध थर्मवाले देखता 
को मेरे सिवाय कौन जान सकता है ?” 

इस ब्रह्म को जानने में मन ओर इंद्रियां असमथ हैं| बृहदारण्यक 
में लिखा है :-- 

तस्माद ब्राह्मण: पांडित्य॑ निविद्यवाब्येन तिष्ठामेत्‌ । 
8 को, 
ऋर्थात्‌ इस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडित्य को छोड़ कर बालक- 
पुन का आश्रय ले !? बालक के समान सरल बने विना ब्रह्म-प्रामि नहीं 
हो सकती । मुर्इकोपनिषद का उपदेश है:--- 
प्रणवों घनुः शरों हयात्मा ब्रह्म तल्लझ्यमुच्यते | 
अप्रमतेन बेड्व्यं शरवत्तन्मयों मवेत्‌ || ( २। २। ४ ) 

“प्रणव को धनुष समझना चाहिए और आत्मा को वाण; ब्रह्म ही 
लय है। प्रमाद-दीन होकर इस प्रकार बेधना चाहिए कि आत्मा ब्रह्म में, 
लय में, तीर की तरह, तन्मय होकर मिल जाय ॥” 


उपनिषद्‌ ६ १ 


हम पहले कद चुके हैं कि उपनिषद्‌ अनेक लेखकों की कृतियां है 
उपनिषदों में भारतीय ओर उन में अनेक विचारधाराएँ पाई जाती 
दशनों का मल है। हम ने अब तक उपनिषदों के विचारों का 
बरणंन कुछ इस प्रकार किया है मानों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं। लेकिन 
उपनिषदों के आधार पर अनेक आचायों और दाशनिक संप्रदायों ने 
अपने मत की पुष्टि की है, यही इस बात का प्रमाण है कि उपनिषदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते हैं। 
न्याय और वैशेषिक दशनों का मूल उपनिषदों में प्राय: नहीं है, इसी 
लिए वेदांतियों को “ताकिकों' से! विशेष चिद् 
है। नैयायिकों ने उपनिषदों से सिफ़ एक बात 
ली है, वह यह कि आत्मा निद्रावस्था में पुरीतत्‌ नाड़ी में शयन करता 
है । मोक्ष और आउत्माओं के वहुत्व॒ तथा व्यापकता की घारणाएं भी 
उपनिषदों की चीज़ सानी जा सकती हैं। परमाशुवाद और नेयायिकों 
का ईश्वर उपनिषदों में पाना कठिन है। 
कठोपनिषदों भें पुरुष को अव्यक्त से और अव्यक्त को महत्त्व से 
परे या सूह्म बतलाया गया है | इस प्रकार 
सांख्य के प्रकृति, बुद्धि और पुरुष का वर्णन 
यहां मिल जाता है| किंतु सांख्य का मुख्य खोत श्वेताश्वेतर उपनिषद 
| इस उपनिषद में कपिल का नाम आता है ।* किंतु वंदांती लोग वहां 
पिल का अथ वशुविशेष करके उसे हिरणयगर्भ का विशेषण बतलाते 
हैं | श्वताश्वतर भे॑ एक प्रसिद्ध श्लोक है। 
अजामका लोहिन-शुक्ल-क्ृष्णाम्‌ बद्ी: प्रजा: सृजमानां सरूपा 
अजो हयको जुपमाणोडनुशेते जहात्येनां म्रक्तमोगामजोडन्यः | 


न्याय ओर वेशे 


सांख्य का मल 





( ४। ४) 
3 छठ, $ । ३। १०, ११ 
3 उबेता«० <। २ 
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अर्थात्‌, “एक बहुत सो सददश प्रजाओं को उत्पन्न करनेवाली लाल, 
सफ़ेद ओर काले वर्ण की अजा ( बकरी या कभी उत्पन्न न होनेवाली 
प्रकृति ) है। एक झज (वकरा या वद्ध जीव) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा अज (मुक्त पुरुष या बकरा) उस भोग की हुई को छोड़ देता 
है |? यहां सांख्यों के अनुसार तीन गुणों वाली प्रकृति का वर्णन है। 
किंतु श्वताश्वेतर का सांख्य, जैसा कि हम ऊपर कह चुके हैं निरी- 
शवर सांख्य नहीं है | वहाँ प्रकृति ईश्वर की माया या शक्ति ही रहती है| 
प्रश्नोपनिपद्‌ में पुरुष को सोलह कलाओंवाला कहा गया है जिन से छूट 
कर पुरुष मुक्त हो जाता है ।! इन कलाओं का वर्णन लिंग-शरीर से 
कुछ समता रखता है | 
योग का मूल योग की सहिमा अनेक उपनिषदों में गाई गई है। 
कठ में लिखा है-- 
यदा पंचावतिष्ठन्ते ज्ञानानि मनप्ता सह | 
बुद्धिश्च न विचेष्ठते तामाहुः परमां गतिम्‌ । 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिराभिन्द्रिय-धारणाम | 
( २।६। १०-११ ) 
अर्थात्‌, जिस अवस्था में पाँचों जानेंद्रियां और मन अपने विषयों 
से उपरत हो जाते हैं और बुद्धि भी चेश करना छोड़ देती है, उसे परम 
गति कहते हैं। इंद्रियों की उस स्थिर धारणा का ही नाम योग है। 
श्वेताश्वेतर ( २ | ८--१४ ) में योग-ग्रक्रिया का विस्तृत वर्णन है | 
योग के भौतिक पहलुओं, पर कौषीतकी और मैत्री उपनिषद्‌ में प्रकाश 
डाला गया है | 
बस्तुतः मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्गम ब्राह्मण- 
समीमांसा युग का साहित्य है | ब्राह्ण-काल और सूत्न- 
काल, जो कि उपनिषदों के ठीक बाद ज्ञाता है, का वर्णन हम कर चुके 


 ग्र० ६। *< 
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हैं| ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान ओर कर्म दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
की गई है। 
श्वताश्वतर में ईश्वर की पदवी रुद्र या शिव को मिल्ल जाती 
शैवमत ओर उपनिषद्‌ हैं। 
एको हि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थु:, य इमान्‌ 
लोकान्‌ ईशत ईशनीमि: | ३ | 


अर्थात्‌ एक अद्वितीय शिव जेगत का अपनी शक्ति से शासन 
करत ह₹ | 


ज्ञात्वा शिवं सवमृतेषु गूढम्‌ उच्यते सुव॑याशै: | ४ | १६ 
अर्थात्‌ शिव जी सब भूतों में व्याप्त हैं, उन्हें जान कर सब बंधनों 
से छूट जाता है | 
तीन उपनिषद्‌ अर्थात्‌ कठ, मुडक ओर श्वंताश्वतर भगवद्गीता 
का आधार + | कट के कुछ श्लोक तो गीता से 
गीता का मल हिल किक कक के परिवर्शि 
ज्या का ता पाए जात हे या थोड़े पारवातत 
रूप मं। न जायते प्रियत वा विपश्चित्‌” हन्ता चेन्मन्यत हन्त हतश्चेन्म- 
न्यतें हृतम्‌, उभो तो नो विजानीतो”, आश्चर्योडस्य वक्ता कुशलो<स्य 
श्रोता! इत्यादि श्लोक उदाहरण में उद्धत किए जा सकते हैं। निष्काम 
कम अथवा कमयोग का मूल ईशोपनिषद्‌ में मिलता है | “कर्म करते हुए 
ही सो वर्ष तक जीने की इच्छा करे? (कुबन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं 
समा: ) | विश्वरूप-बशन मंडक में वर्तमान है। कठ में प्रसिद्ध अश्वत्य 
का वर्णन है जिस की जड़ ऊपर और शाखाएं नीचे हैं। श्वताश्वतर की 
भाँति गीता म॑ भी सांख्य की प्रशंसा की गई है। 


वेदांत-सूत्रों पर भाष्य करनेवाले श्रीरामानुजाचार्य, श्रीशंकराचार्य के 


अरमान शत प्रतिपक्षी हैं।यह मानना ही पड़ेगा कि 
रामानुज की अपेक्षा शांकर वेदांत की पुष्दि 
उपनिषदों में अधिक स्पष्ट रूप में होती है। रामानुज के मत में जीव 
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असंख्य हैं ओर उन का परिमाण अणु है | प्रकृति की भी अपनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है । ईश्वर सशुण है, जीव और प्रकृति उस के विशेषण (विश्वृत्रियां) 
हैं। कोई पदार्थ निगुण नहीं हो सकता । उपनिषदों की शिक्षा स्पष्ट रूप 
में जगत्‌ की एकता का प्रतिपादन करती है--नेह नानार्ति किचन,” कहीं 
नानात्व. नहीं हैं। फिर भी रामानुज के मत की पोषक श्रुतियों का अभाव 
नहीं है। नोचे हम कुछ उद्धरण देते है । 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते 
तयोरन्यः पिप्पल॑ं स्वाद्त्ति अनश्नन्ननग्यों अभिचाकशीति । 
(मु०३।१।१।) 
अथ:--दो पक्षी एक ही बृक्ष पर बैठे हैं, उन में से एक फल्लों का 
स्वाद लेता है, दूसरा केवल देखता रहता हैं । यहां ईश्वर ओर जीव 
का भेद-कथन है | यह श्रति मध्वाचाय के दंत को भी पोषक है | 
भोक्ता नोग्य॑ प्ररितार च मत्वा सब प्रोक॑ त्रिविध ब्ह्ममेतत | 
(एबं० १ | १२ ) 
अथातू--भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( प्रकृति ) और प्रेरक ( ईश्वर ) 
भेद से ब्रह्म तीन प्रकार का कहा गया है | 
यदा पश्यः पश्यते रुक्‍्मवर्णम्‌ कर्तारमीशं पुरुष ब्रह्मयोंनिम 
तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधूय निरज्ञनः परम साम्यमुपैति । 
(सु०३।१। ३) 
अथात्‌--विश्व के कर्ता रुक्म-वण ब्रह्म का दशन करके विद्वान पाप 
पुण्य से छूट कर निविकार ब्रह्म के परम दृश्य को प्राप्त द्वोता है |! मुक्त 
पुरुष ब्रह्म से मित्र रहता है, सिफ़ ब्रह्म के समान हो जाता है, यह 
सिद्धांत रामानुज का है। यह मंत्र शंकराचारय के विरुद्ध पड़ता है, क्योंकि _ 
उन के अनुसार मुक्त पुरुष अहम म॑ लय या ब्रह्म ही हो जाता है। 
वंदांत विज्ञान सुनिश्चितार्था: संन्यास योगाग्रतयः शुद्धसत्वा: 
ते ब्रह्मलोकेषु परांतकाले परामृताः परिसुच्यन्ति सब । 
( मु० २३।२।६ ) 


उपनिषद्‌ श्भ्नू 


अर्थात्‌--वेदांत के ज्ञाता शुद्ध-हुृदय यती मरने के बाद ब्रह्मलोक 
को ग्राप्त हांकर प्रलय-काल मे मुक्त हो जाते हैं।? यहां क्रममुक्ति का वर्णुन 
ह जे शाकर अद्वत के विरुद्ध ६ । शंकर के अनुसार .ज्ञानां मर कर तुरत 
मुक्त हो जाता है । 

रामानुज-द्शन भी अद्व तवादी होने का दावा करता है । रामानुज 
का दशन "वशशद्वत! कहलाता ६। उस के |वषय मे हम दूंसर भाग 
मे पढ़ग | 

अपने एक अश मे शांकर वंदत उपनिषदों का प्रतिपाद्य विषय ही 
माहूम पड़ता €ै। परंतु शंकर का -मायावाद 
उपानषदा म स्पष्ट प्रातपांदत नहीं हैं। 'जस 
को जानने से बिना सुना हुआ सुना हो जाता हू, बना जाना हुआ जान 
लिया जाता ४६", जस ऊणुनाम सुजन करता ओर ग्रहण कर लंती हें, 
पुरुष ही यह सब कुछ ६” ( पुष एवंदं सबम्‌ ), त्रह्म को जाननेवाला 
ब्रह्म ही हो जाता ६? ( ब्रह्मवद ब्रह्म व भर्वात ) श्त्याद पचासा श्रतियां 
शंकर क पक्ष म उद्धत को जा सकती हैं। इस अध्याय म पाउकों को 
बहत से उद्धरण विश्व की एकता के पोषक मल चुके है| 


शॉकर वदांत 


परंतु इस का यह अर्थ नहीं है कि उन श्र॒तियों के अथे में जो दंत 
का साफ़ प्रतिपादन करती हैं, खींचातानी की जाय । वास्तव में उपनिषदों 
की शिक्षा में बहुत ज़्यादा एकता की आशा करना कठिनाई में डाल देता 
है | दजनों विचारकों के मत में सौ प्रतिशत समता ओर सामंजस्य पाया 
जाना कठिन है | 'उपनिषदों में एक ही सिद्धांत का प्रतिपादन हैं! इस 
' हठघर्मी ने विभिन्न टोौकाकारों को मंत्रों के सीधे-साथे अर्थों का अनर्थ करने 
को लाचार कर दिया | यह अ्र्थों की खींचातानी भारतीय दाशनिकों का 
एक' जातीय पाप रहा है। हम चाहते हैं कि हमारे पाठक इस संकी्णता 
ओर पक्षपात को सदा के लिए हृदय से निकाल डाले। इस प्रकार वे 
विभिन्न आचायों के सिद्धांतों का उचित सम्मान कर सकेगे | 


चौथा अध्याय 
& 


विच्छेद ओर समन्वय---भगवदुगीता 

हम देख चुके हैं कि उयनिषदों में अनेक प्रकार के विचार पाए जाते 
उपनिषदों के बाद की हैं | उपनिषत्‌-काज के बाद विचारों की विभिन्नता 

शताजिदपाँ ओर भी वड़ गई। उपनिषद-युग के बाद की दो 
श॒ताब्दियों पर दृष्टिपात करने से प्रतीत होता है कि मानों तरह-तरह के 
धवादों' और “सिद्धांतों' को बाढ़-सी आ गई हो । इस काल का अध्ययन 
करने के लिये सामग्री ययेष्ट है, पर अभी तक उस का ठीक-ठीक उषयोग 
नहीं किया गया है। श्वेताश्वेतर ओर मैत्री जैपे उपनियदों में अनेक मतों 
का उल्लेख है जैते कायालिक-दर्श न, बृइस्पति-दशन, कालबाद, स्वभाव- 
बाद, नियरतिवाद, यहच्छावाद आदि । पांचरात्र संग्रदाव को अदबिवुध्त्य 
संहिता? में बत्तीस तंत्रों का जिक्र है-जैपे ब्रह्म तंत्र, रुष-तंत्र, शक्ति-तंत्र 
नियति-तंत्र, काल-तंत्र, गुण-तंत्र अश्षर-तंत्र, प्राण-तंत्र, कतु -तंत्र, जश्ञान- 
तंत्र, क्रिया-तंत्र, मृत-तंत्र, इत्यादि । जैन-अंयों में वशन है कि महावीर जी 
३६३ दाशनिक सिद्धांतों से परिचित थे। बोद्धों के अह्मजालसु त' में ६२ 
बौद्ध तर मतों का उल्लेख है जो गोतम-बुद्ध के समय में प्रचलिय ये ।* 
महाभारत से भी इस काल की दाशनिक अवध्या पर काक़ो प्रकाश मिल्ल 
सकता है | ऐसा मालूम होता हे कि भारतीय इतिशाप् का यह समय 
ख़ास तोर से दाशनिक प्रयोगों ( फ़िलसोफ़िकल एक्स्पेरीमेंटस ) का युग 
था | आस्तिक ओर नास्तिक दोनों विचाउर्ेत्रों में सनसनी फैली हुई 
थी | पहले हम आस्तिक विचार-धाराश्रों का उल्लेख करंगे । 





६ हिस्टरी आफ़ इडियन फ़िलासफ़ी', (बेल्वेल्कर ओर रानाडे-कृत ) 
भाग २, पूृ० ४8४८-६० 
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महाभारत में सप्रपंव और निष्पपंच, सगुण और निगंण दोंनों हीं 
४-आस्तिक बिचार- कार के ब्रह्म-विषयक वन पाए जाते हैं। तथापि 
धाराएं सगुणु-ब्ह्म-संबंधी विचारों की प्रधानता है। 
एकेश्वरवाद की धारणा परिपक्व हो चुकी थी। वैदिक-काल के इंद्र, वरुण 
आदि देवताओं का स्थान ब्राह्मण-काल में प्रजापति ने ले लिया था | 
प्रजापति बादको ब्रह्मा कहलाने लगे | इस के बाद श्वेताश्वेतर के समय में 
रुद्र या शिव की प्रधानता होने लगी | इसी युग में विष्णु की महिमा 
भी बढ़ी । महाभारत में विष्णु सवग्रधान देवता बन जाते हैं | यही समय 
भागवत धर्म के अभ्युदय का भी था जिस ने वासुदेव-कृष्ण का महत्व 
बढ़ा दिया । महाभारत से पता चलता है कि कृष्ण की ईश्वस्ता को 
बिना विरोध के नहीं मान लिया गया । युचिष्ठर के यज्ञ में शिशुपाल 
द्वारा कृष्ण के अपमानित किए जाने की कथा काफ़ी प्रसिद्ध है । 
इसी समय दशन-शास्त्रों के अंकुर भी भारत की मस्तिष्क-भूमि में 
निकलने लगे थे | यह समझना भूल होगी कि मगवद्गीता के समय तक 
कोई दशन अपने आधुनिक प्रौढ़ रूप में-व्तमान था। इस समय के वायु- . 
मंडल में सांख्य के विचारों की प्रधानता थी। महाभारत में सर्घट का 
वणन बहुत कुछ सांख्य-सिद्धांतों के अनुकूल है | श्वेताश्वेतर और गीता 
भी 'सांख्य” शब्द का प्रयोग करते हैं । 
व्यावहारिक क्षेत्र में भी अनेक प्रकार के सिद्धांत विकसित हो रहे थे। 


ही 


मल उपनिषदों के निगण ब्रह्म ओर कोरे ज्ञान से 

ऊब कर लोग फिर ब्राह्मण-काल की ओर 
लोग्ने लगे थे ।कर्मवाद या क्रियावाद का महत्व बढ़ने लगा था,पर साथ 
ही उस का स्वरूप भी बदलने लगा था । यज्ञादि कम स्वग का साधन न 
रू कर चित्त-शुद्धि का साधन बनने लगे थे | महाभारत के एक अध्याय 
का शीषक है “यज्ञ-निंदा' उस में याशिक हिंसा की कड़ी आलोचना की 
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गई है। जैसे ही एक ब्राह्मण ने पशु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
सारा फल नष्ट हो गया ओर पशु ने जो कि वास्तव में धर्मराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके अहिंसा का उपदेश किया । ,श्रहिंसा ही संपूर्ण धर्म 
है (अहिंसा सकलो धर्म:)। ज्ञान से ही मुक्ति होती-है, इस के [पक्तपाती 
उपनिषदों के शिक्षक भी मौज़ द थे। शान और कम «के अतिरिक्त लोगों 
की भक्ति-माग म रुचि बढ़ रही थी | महाभारत के नारायणीय उपाख्यान , 
में हम भक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम बार दशन करते हैं। उस के 
पश्चात्‌ भक्ति को शिक्षा सब से पहले मगवद्गीता में मिलती है। शांडिल्य 
ओर नारद के भक्ति-सूत्र बाद की चीज़ हैं |*योगिक क्रियाओं का महत्व 
भी बढ़ रहा था। इस प्रकार हम देखते हैं कि इस समय के विभिन्न 
विचारक जीवन का लक्ष्य प्रात्त करने के लिए कर्ममार्ग, शानमागे, 
अक्तिमार्ग और योगमाग का उपदेश कर रहे थे | 
स्तिक विचारों के सिद्धांतों में इस अ्रकेर विभिन्नता और मंतमैद 
देख कर लोगों में मास्तिकता और श्रविश्वास की 
भावनाएं भी जन्म लेने लगीं | यदि सत्य एक है. 
तो उस को पालने का दस करनेवालों में इतना वैषम्य इतनी अराजकता 
क्यों ? श्रुति के अनुयायियों में आपस में फूट क्‍यों ! विश्वतत्व का स्वरूप 
क्या है ओर हमारा धर्म क्या है! इस विषय में संसार के विचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो सकता । बृहस्पति नामक विद्वान ने अपने नास्तिक 
विचारों का प्रचार करने के लिए एक ग्रंथ सत्नों में लिखा जो कि अब 
कहाँ उपलब्ध नहीं है | इस्पति के शिष्य चार्वाक ने वेदों और वैदिक- 
स्मात धर्म के समथकों का कड़ी भाषा में तकंपूर्ण खंडन किया । 
नास्तिक दशनों में चार्वाक- दर्शन प्रधान है| चार्वाक दर्शन एक 


जा... ||॥|॥_|॥्ऱ़़़्््् 


पाणिन ने भक्ति! शब्द की सिद्धि के ज्िए एक अलग सन्न की 
रचना की है, अर्थात्‌ 8 । ३ ६५ बां सूत्र । 


२--नॉस्तिर्क विश्वार्क 
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प्रकार का जड़वाद है। भारतीय जड़वाद का कोई 
श्रृंखला-बद्ध साहित्य प्राप्त नहीं होता, केवल 
यत्रतत्र बिखरे हुये कुछ अंश पुराणादि में पाये जाते हैं। बृहस्पति 
चार्वाक-दशन का प्रवत्त क कहा जाता है ओर बृहस्पति-सूत्र इसका मूल 
अंथ माना जाता हे। बृहस्पति-सूत्र के कुछ अंश सबदशंन संग्रह में 
उद्धृत किये गये हैं | चार्वाक दर्शन को लोकायत-दर्शन भी कहते हें 
क्योंकि यह एक सामान्य लोकमान्य मत का ग्रतिपादन करता है । 
सामान्य जन प्रायः जो देखते हैं उतती को सत्य मानते हैं श्रतः उन को 
हृष्टि में भीतिक जगत ही चरम सत्य ओर ऐट्िक सुख ही परम श्रय है। 
चार्वाक-दशन में भी केवल प्रत्यक्ष को ही एकमात्र विश्वसनीय प्रमाण 
माना गया है | तथा भौतिक जगत को हो चरम-सत्य ओर लौकिक सुख 
को ही परम श्रेय माना गया है | ु 

«5 “चेक के मतानुसार प्रत्यक्ष हो एकमात्र विश्वसनीय प्रमाण हे | 
अन्य प्रमाण संदिग्ध हैं अतः उन के प्रमेय भी असत्य हैं। जिस का हम 
' साक्षात्‌ इंद्रियों द्वारा अनुभव करते हैं वही निश्चित सत्य है। अनुमान 
'संदिग्ध हैं क्योंकि अनुमाम में हम प्रत्यक्ष द्वारा ज्ञात विषय के आधार 
पर एक अज्ञात विषय के संबंध में निणंय करते हैं| यह निणय सदा 
व्याप्ति के आधार पर होता है। व्याप्ति साथ्य और हेतु का नित्य तथा 
सावभोम संबंध है | 'पवत पर धूम है, अतः पवत वह्िमान्‌ है? यह 
अनुमान धूम ओर वह के व्याप्ति-संबंध पर निभर है । किंतु इस 
सार्वभौम व्याप्ति-संबंध का कोई निर्णय संभव नहीं है । सावभोम 
संबंध अनंत व्यक्तियों का संबंध है, अनंत व्यक्तियों का प्रत्यक्ष द्वारा 
ज्ञान असंभव है, क्योंकि प्रत्यक्ष सीमित है। अतः प्रत्यक्ष द्वारा व्याप्ति- 
ज्ञान संभव नहीं है। अनुमान को व्याप्ति ज्ञान का आधार मानने पर 
अन्योन्याश्रय दोष होगा | अनुमान अपने प्रामाण्य के लिये स्वयं व्यासति- 
शान पर आश्रित है फिर वह ( अनुमान ) स्वयं किस प्रकार व्याप्ति-ज्ञान 


चार्वाक-दशन 
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का साधक हो सकता है ? और न श्रुति द्वारा व्याप्ति-श्ञान संभव है 
क्योंकि श्रति कोई स्वतंत्र प्रभाव नही है। श्र॒ति प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
द्वारा प्राप्त ज्ञान की ही शब्द-परंपरा है। अतः प्रत्यक्ष, अनुमान और 
श्रति तीनों प्रमाणों द्वारा व्याप्ति असाध्य होने के कारण अनुमान प्रमाण 
अमान्य है। श्रुति भी कोई स्वतंत्र प्रमाण नहीं है। वह भी प्रत्यक्ष 
( तथा अनुमान ) पर आश्रित है। अतः केवल प्रत्यक्ष ही एकमात्र 
माननीय प्रमाण है। 
जब प्रत्यक्ष ही एक मात्र मान्य प्रमाण है तो प्रत्यक्ष द्वारा श्य 

विषय ही एक मात्र सत्य है| प्रत्यक्ष हारा कैवल भौतिक जगत्‌ की उप- 
लब्धि होती है, ग्रतः चार्वाक मतानुसार केवल भोतिक जगत्‌ ही सत्य है। 
इस के अतिरिक्त जिन अभौतिक सत्यों की कल्पना अन्य दशनों में की 
गई है वे कल्पना मात्र हैं। आत्मा, ईश्वर और स्वर्ग का कहीं अस्तित्व 
नहीं है। भौतिक जगत्‌ , जो एक मात्र सत्य है, प्रथ्वी, जल, वायु और 
अप, चार भूतों द्वारा निर्मित है। चार्वाक “मत में चार ही भूतों को 
भाना गया है। * पंचम भूत आकाश प्रत्यक्ष द्वारा शेय नहीं है अ्रतः 

मान्य नहीं है | इन चार भूतों के योगसे ही विश्व के समस्त पदार्थों 
की उत्पत्ति है। आत्मा भी कोई प्रथक सत्ता नहीं है। मदर्शाक्त की भांति 
चार भूतों के योग से चैतन्य भी उत्पन्न हो जाता है*। मरने के बाद जीव 
नाम को कोई वस्तु शेष नहीं रह जाती । चतुभू तों का विलय हो जाता है 
ओर उन के योग से उत्पन्न चेतन्य नष्ठ हो जाता है। अतः परलोक--- 
स्वर्ग ओर नरक--कवियों की सृष्टि है3 पुजारियों ने अपनी जीविका के 
लिये इन का निर्माण किया । इन की कोई वास्तविक सत्ता नहीं है। ईश्वर 
3 अन्नचत्वारि-भूतानि भूमिवायनलानिला: ।--- 


सवदश न संप्रह 
चतुभ्यःखलु भूतेभ्यश्चेतन्यमुपजायते । 

किन्वादिभ्यो समेतभ्यो द्वव्येभ्योमदशक्तिवत्‌ ॥ 
उन रवगो नाउपवगो वा नेवात्मा पारलोकिक 
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भी प्रत्यक्ष द्वारा शेय नहीं है अतः वह भी असत्य है। जगत्‌ की सृष्टि 
चार भूतों से स्वतः ही होती है | उस की व्यवस्था भी भूतों के स्वभाव से 
होती है। राजा संसार का नियंत्रण करता है। अतः न बगत्‌-खष्टा के 
रूप में, न जगन्नियंता के रुप में ईश्वर की अपेक्षा है। लोक में प्रसिद्ध 
राजा ही परमेश्वर है ।१ 

जिस दशन में प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है तथा भौतिक जगत ही 
एक मात्र सत्य है, उस में जीवन के किसी उच्च आदर्श की आशा नहीं 
की जा सकती | जब भोतिक जगत्‌ ही चरम सत्य है, तो ऐहिक सुख ही 
चरम श्रय है। आत्मा, ईश्वर ओर परलोक के न मानने पर धर्म-अरधर्म 
का भेद व्यर्थ है। सुख की कामना स्वाभाविक है ओर सुख के लिये 
मनुष्य जो भी करे वह उचित है । चार्वाक के अनुसार सुख ही परम 
पुरुषार्थ है ।* इस लघु ओर नश्वर जोवन में सुख ही सार है | अ्रतः जब 
तक जिये सुख-पूवक जिये, चाहे ऋण करके भी घतपान करे । एक बार 
भस्म होने पर इस अमूल्य देह का पुनरागन नहीं होता। 3 अन्य वैदिक 
तथा नेतिक कम निरथ्थंक हैं।वेद और वेदिक कर्मों की बृहस्पति 
ने बढ़े कठोर शब्दों में निंदा की है । वेदों के निर्माताओं को 
भर्ड, धूत्त और निशाचर कहा गया है। ४ वेद तथा वैदिक कर्म 
'संत्य नहीं, बुद्धि पोरुष-रहित पुरोहितों की जीविका के साधन हैं| यदि 
यज् मे बलिदान करने से पशु स्वर्ग को जाता है तो यजमान को अपने 
) लोक सिद्धो राजा परमेश्वर: । 
* सुखमेव पुरुषार्थ: 
3 यावज्ीवेत्‌ सुख' जीवेत्‌ ऋण कृत्वा घ॒त॑ पिलेत । 

भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमन' कुतः ॥ 
+* ज्यों वेदस्य कर्तारों मण्ड-धूत्त -निशाचराः । 
5 अग्नि होन्न स्त्रयोवेदाखिद ड भस्मगु ठनम | 
जुद्धि पोरुष हीनानां जीविकेति ब्हस्पशिः । 


रहे 
१०२ दशनशास्र का इतिहास 


पिता को ही बलि चढ़ाना चाहिये, जिस से वह सीधा स्वर्ग को चला 
जाय । यदि मरे हुये पितरों को पिएड पहुँच सकता है तो परदेश यात्रा 
करने वालों के साथ पायेय बॉवना व्यथ है अतः समस्त वैदिक तथा 
जैतिक कम निष्पयोजन हैं। केवल सुख को जीवन का सार मानकर 
उसी के उपभोग में जीवन की साथकता माननी चाहिये | 

बइस्पति और चार्वाक के अतिरिक्त और भी जड़वादी तथा नास्तिक 
विचारक बतमान थे | * पुराण कश्यप के मत में 
पाप-पुण्य का भेद कल्पित है| झूठ, कपठ, चोरी, 
व्यभिचार किसी में दोष नहीं है| यदि कोई तलवार हाथ में लेकर संसार 
के सारे प्राणियों को काठ डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा। इसी 
प्रकार शम, दम, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है | पाप 
. ओर पुण्य दोनों की धारणा भ्रम है | 


पुराणकश्यप 


शायद वह दाशनिक बालों के कपड़े पहनता था ; उस के अनुयायी 
भी थे | उस का सिद्धांत था कि अच्छे-बुरे कर्मों 
का कोई फल नहीं होता । मरने पर मनुष्य का 
शरीर चार तत्वों ( प्रध्वी, जल, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने वाला कोन शेष रहता है $ जीव की अमरता मूर्खों का सिद्धांत है । 

इस दाशनिक का मत 'शाश्वतवाद' कहलाता है। प्रथ्वी, जल, वायु, 
तेज, सुख, दुःख और आत्मा इन सात का खष्टा 
कोई नहीं है। यह सब शाश्वत ( नित्य ) पदार्थ 
हैं | इस लिए न कोई हंता ( मारने वाला) है न कोई मारा जाने वाला। 
जीव-हत्या में कोई दोष नहीं हे । 

यह बड़ा तार्किक ओर संदेहवादी था। “यदि तुम मुक्त से पूछी कि 


अजितकेशकंबली 


पकुध काप्थछायम 





40 कट देखिए घेर बेल झ् 
१ इन विचारकों के मत के लिए देखिए विल्वेल्कर ओर रानाडे” 
पूृ० ४६९३-*८ 
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परल्ोक है, तो अगर मेंच सोचता सोचता कि 
है?, में “हां! कह कर उत्तर देता | लेकिन.में ऐसा 
नहीं कहता । में “नहीं? भी नहीं कइता । क्‍योंकि इस प्रकार का विश्वास 
मुझे नहीं है। न में इनकार करता हूँ । यह ऐसा है? इस प्रकार का वाक्य 
आ्राप मुझ से नहीं सुनगे |! 

प्राणियों की अवनति का कोई कारण नहीं है; बिना हेतु के जीवों का 
अधः पतन होता है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहीं है; बिना हेतु के जीब-वर्ग उन्नति 
करते हैं। चौरासी लाख योनियों के बाद जीवों का दुःख स्वयं दूर हो 
जायगा । नियति, स्वभाव या यह्च्छा से सब कुछ होता हैं। मानव- 
प्रयत्न ओर मानव-पुरुषार्थ बिल्कुल व्यथ हैं| यज्ञ, दान, तप यह सब 
निष्फल् हैं | 

उपर्य क्त दाशनिकों के अनुयायी उस समय अनेक शिक्षक थे। वे 
कतव्याकतंव्य के शैद को मिदाना चाहते थे और इस प्रकार सामाजिक 
जीवन की जड ही काट देने को तैयार थ। डाक्टर बेल्वेल्कर ने इन विचारकों 
को तुलना ग्रीस (यूनान) के सोफ़िस्ट लोगों से की है।* उन की 
अपील जनता के लिए थी। दशनशासत्र को जनता की वस्तु बनाने में 
उन का काफ़ी हाथ रहा | आस्तिक दाशनिकों को अपने विचार सुबोध 
ओर व्यावहारिक बनाने की आवश्यकता प्रतीत होने लगी । हिंदू-धर्म 
ओर हिंदू विचारों के लिए यह संकट का समय था | उस समय भगवद्‌- 
गीता के लेखक ने विभिन्न आस्तिक विचारधाराओं का समन्वय और 
नास्तिक विचारों की तीव्र भाषा में निंदा करके वैदिक धर्म के विरोधियों के 
विरुद्ध उस के पक्षपातियों के सम्मिलित युद्ध की घोषण कर दी । ु 

वत्त मान गीता महाभारत के भीष्म-पर्व का एक भाग है| युद्ध आरंभ 

होने से कुछ पहले दोनों ओर की सेनाओं को 
देख कर अजुन के हृदय में मोह उत्पन्न हुआ--- 


संजय बेलहुपुत्त 


. मक्खली गोपाल 


महाभारत और गीता 


३२०४ दशनशाखसत्र का इतिहास 


में अपने गुरुजनों को कैसे मारू ! उसी समय भगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया | हम ऊपर कह चुके हैं कि महाभारत की कम से कम 
तीन आदइत्तियां हुई हैं | सब से पहली आइति का नाम, जिस में शायद 
कुरु-पांडवों के युद्ध का वन मात्र था, “जय! था | महाभारत के आदि- 
पव में लिखा है कि महाभारत में ८८०० श्लोक ऐसे हैं जिन का अं व्यास 
और शुक को छोड कर कोई नहीं जानता । इस से कुछ विद्वानों ने अनु- 
मान किया है कि मूल महाभारत में इतने ही श्लोक थे | दूसरी आद्चरत्ति 
भारत' कहलाई जिस में २४,००० श्लोक थे। श्री वेल्वेल्कर इस संस्करण 
को प्राग्बीद्धिक ( बुद्ध से पहले का ) मानते हैं | योरुप के विद्वान्‌ उसे 
बुद्ध से बाद की रचना समभते हैं | इस के बाद महाभारत के तीसरे और 
चौथे संस्करण ही नहीं हुए, बल्कि समय-समय पर ग्रक्षिप्त श्लोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई | इस समय हरिवंशपुराण सहित महाभारत में 
लगभग एक लाख सात हज़ार श्लोक हैं| अंतिम आद्वत्ति ईसा के बाद 
की शताब्दियों में हुई, ऐसा माना जाता है। कुछ विद्वानों का अनुमान 
है कि भगवद्गीता मूल महाभारत से भी प्राचीन हैं जो कि जनता का 
थ्य ग्रंथ होने के कारण बाद को महाभारत में जोड़ दी गई | यदि ऐसा 
न हो तो भी मगवद्गीता को जय-प्रंथ से अर्वाचीन नहीं माना जा सकता। 
गीता का एक श्लोक--न्र॑ पुष्प॑ फल तोयम!ः आदि ( ६ । २६ )-- 
बोधायनगद्यसत्रों में पाया जाताहै, जिन का समय ४०० ई०पू० के लग- 
गभ है। इस प्रकार डाक्टर बेल्वेल्कर और प्रो० सुरेंद्रनाथ दास-गप्त का 
यह मत कि गीता बौद्ध-धर्म से पहले बनी, असंगत नहीं मालूम होता । 
महाभारत में स्थल-स्थल पर भगवद्गीता-विषयक संकेत मिलते 

हैं, जिस से 'वह महाभारत का अवियोज्य अंग मालूम होती है; अन्य 
कई गीताएं भी पाई जाती हैं जो स्पष्ट ही क्ृष्णगीता का अनुकरण हैं 
और .,बाद को मिला दी गई हैं। गीता जैसे मूल्यवान्‌ ग्रंथ के अति- 
रिक्त महाभारत सामाजिक, नेतिक, राजनैतिक; धार्मिक तथा दर्शनिक 
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विचारों से भरी पड़ी है। वर्तमान महाभारत में युद्ध की मूल कथा के 
अतिरिक्त सैकड़ों अख्यान और उपाख्यान हैं। संस्कृत के काव्यों ओर 
नाटकों की अधिकांश कथाएं महाभारत से ली गइ हैं। शिशुपालबंध, 
नेषध, रघुवंश, किराताजु नीय, अभिज्ञान-शाकंतल, वेणीसंहार आदि के 
रचवयिता अपनी कृतियों के लिए महाभारतकार के ऋणी हैं। शिक्षक 
ओर उपदेशक युक्तियों का काम छोटी-छोटी कथाओं और कहानियों से 
लेते हैं। बहुत सी कहानियों के पात्र पशु-पक्षी जगत्‌ से लिए गए हैं। 
यात्राओं के भौगोलिक वणणन भी महाभारत की एक विशेषता है | बलराम 

ने अपनी शुद्धि के लिए तीथयात्रा की थी और पांडवों ने दिग्विजय 
के लिए प्रथ्वी का पयंदन किया था। विराट पव में गो-पालन की शिक्षा 
पाई जाती है। अनुशासन पव म॑ भीष्म ने धर्मशासत्र की और दाशनिक 
शिक्षा दी है। महाभारत में सांख्य, योग, वेदांत आदि सब के विचार पाए 
जाते हैं | शांतिपव को तो दाशनिक विचारों का विश्वकोष ही समभकना 
चाहिए । इस पव में राज-घर्म, आपदू-धर्म और मोक्ष-घर्म का भी वर्णन 
है। आसरि, कपिल, जनक, गोतम, मेंत्री आदि के नाम महाभारत में 
मिलत है | वंशावलियां, तीर्थों का माहात्म्य, आदि महाभारत को दूसरी 
विशेषताएं हैं। महाभारत के लंबे युद्ध-बणुनों को पढ़ कर अनुमान होता 
है कि महाभारतकार शस्त्रों ओर अख्त्रों की विद्या का पारंगत पंडित था। 
महाभारत का इतना परिचय देने के बाद हम अपने प्रकृत विषय भगवदू- 
'गीता पर आते हैं । 


हम कह झुके कि भारतीय इशनों का दृष्टिकोण व्यावहारिक है 
भगवद्गीता को पढ़ने पर भारतीय मस्तिष्क की 
यह विशेषता ओर भी स्पष्ट हो जाती है। जिसने 
भगवद्गीता को एक बार भी पढ़ा है, वह भारतीयों पर व्यवहार-शास्त्र 
-में अभिरुचि न रखने का अभियोग कभी नहीं लगा सकता। जैसी 
व्यावहारिक समस्या अजुन के सामने उपस्थित हुई थी वैसी कतंव्याकतंव्य 


गीता का महत्व 


श् 
१०५ दशनशास्र का इतिहास 


की कठिनाईयां बहुत से देशों में धर्मप्राण मनुष्यों के हृदय में उठी होगी; 
लेकिन उन कठिनाइयों की जैसी सजीब अभिव्यक्ति भगवदगीता में हुईं 
है और उन के समाधान का जैसा गंभीर प्रयत्न यहां-किया गया है, वेसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे ग्रंथ में :मिलना दुलेभ है । यही कारण 
गीता के लोकप्रिय होने का है। आज भगवद्गीता का संसार की सब 
समय भाषाओं में अनुवाद हो चुका है।हज़ारों नर-नारी उस का पाठ करते 
हैं और जीवन के आशा-निराशा भरेक्षणों में सुख और शांति लाभ करते 
हैं| मगवद्गीता के प्रसिद्ध होने का एक दूसरा कारण उस की समन्वय और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। भगवद्गीता अनेक प्रकार की विचारधाराओं के 
प्रति आदर-साव प्रकट करती है, ओर उन में सत्यता के अंश को स्वीकार 
करती है। कम से कम व्यवहारूक्षेत्र में भगवद्गीता में संघ्ार के विद्वानों 
के प्रायः सभी उल्लेखनीय विचारों का समावेश हो गया है। इस का अर्थ 
यह नहीं है कि सगवदगीता के तात्विक विचार ( मेटाफ़िज़िकल व्यूज़ ) 
नगण्य या कम महत्व के हैं । 
गीता के विश्व-तत्व-संबंधी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ट छाप है। 
गीता का तत्वदर्शन था... रॉख्य के विचारों काभी बाहुलय है।गीता 
ऑटोलोजी ओर उपनिषदों में मुख्य भेद यही है कि जब 
कि उपनिषदों में ब्रह्म के निगु ण्‌ रूप को प्रधानता दी गई है, गीता में 
सगुण ब्रह्म को श्रष्ठ ठहराया गया है । ब्रह्म के निगुण स्वरूप को भी गीता 
मानती है| 'सारी विभक्त बस्तुओं में जो अभिव्यक्त होकर वतमान है, 
जिसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌ , जो सूदछृम और दुर्शेय है, जो 
ज्योतियों की. भी ज्योति और अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, शान और 
ज्ेय है? उस ब्रह्म का वर्णन ओर गुण-गान करने से गीता नहीं सकुचाती। 
परंतु उस का अनुराग सगुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से ब्रह्मसृत्र के 
शब्दों में, सारे जगत्‌ की उत्पति और स्थिति होती है ओर जिस में प्रलय-- 
काल में समस्त संसार लय हो जाता है । 
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ब्रह्मांड के अशेष पदार्थ उसी से निःसत होते हैं। संगुण ब्रह्म या 
भगवान्‌ की दो प्रकृतियां हैं--एक परा और दूसरी अपरा । एथ्बी, जल, 
वायु, तेज, आकाश, मन, बुद्धि और अहंकार यह आठ प्रकार को अपरा 
प्रकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप अथवा चैतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का 
धारण करती है। अपरा प्रकृति वास्तव में सांख्य की मूल प्रकृति और 
एवेताश्वेवर की माया है। इसे अ्रव्यक्त भी कहते हैं । ब्रह्मा के दिन के 
प्रारंभ में सारे व्यक्त पदाथ प्रकट होते हैं ओर ब्रह्मा की रात्रि के आने पर 
उसी अव्यक्त-संज्षक में लय हो जाते हैं |" 

गीता में प्रकृति को महदूब्॒ह्म भी कहां गया है जो संपूण विश्व की 
योनि का कारण है। भगवान स्वयं इसमें वीजारोपण करते हैं। यह 
अव्यक्त, मह॒दबअह्म या प्रकृति तीन गुणों वाली है। सत्‌, रज, तम नामक 
प्रकृति के गुण भौतिक, मानसिक और व्यावहारिक क्षेत्रों में सबत्र व्याप्त 
हैं| सात्विक, राजस ओर तामस भेद से भोजन तीन प्रकार का होता है, 
श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यज्ञ, दान, तप आदि कर्म तीन प्रकार 
के होते हैं| प्रकृति के गुण ही हमारे कर्मों के लिए उत्तरदायी हैं; 
प्रकृति ही वास्तविक क्न्नीं है। अहंकार के वश होकर हम अपने को कर्ता 
मानते हैं। | 

इस अव्तक्त से भी परे एक पदार्थ है जो स्वयं अव्यक्त ओर सनातन 
है, जो सब भूत-वर्गों का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता--इसे 
अक्षर कहते हैं | सब भूृतों को क्षर कहते हैं ओर कूट्स्थ को अक्षर ) 
उत्तम पुरुष इन दोनों से भिन्न है जिसे परमात्मा कहा गया है,जों 
अव्यय ईश्वर तीनों लोकों को व्याप्त करके उन का भरण-पोषण 
करता है।३ 


१ शीता, ८झ। १८ 
5 कुछुत ३ 
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भगवान्‌ ही संसार की सब वस्तुओं का एकमात्र अवलंबन हैं। उन 
में सब कुछ पिरोया हुआ है ( मयि सर्वमिदं प्रोतम्‌ ) उन्हीं से सब कुछ 
पवर्तित होता है ( मत्त:सब प्रवरतते )। दसवें अध्याय में तथा सातवें 
और नव अध्यायों के कुछ स्थलों में भगवान्‌ की विभूतियों का वन है। 
संसार के सत्‌ , असत्‌ सभी पदाथ भगवान्‌ ही हैं। पृथ्वी में में गंध हूँ 
ओर सूर्य व चन्द्रमा में प्रकाश । मैं सब भूतों का जीवन हूँ, ओर तपस्यों 
कातप| (७ |६) भें ही क्रठ हूँ, में हो यज्ञ हूँ, में स्वधा हूँ, 
में ओषधियां हैँ; मंत्र, आज्य, अग्नि और हव्य पदाथ में हो हूँ | संसार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निवासस्थान, सुहद, उत्पत्ति, प्रलय, आधार 
ओर अ्रविनाशी बीज में ही हूँ ।! ( ६। १६, श्८ ) 


'मैं सब भृतों के भीतर स्थित हूँ, में उन का आदि, अंत और मध्य 
हूँ । आदित्यों में में विष्णु हूँ, ज्योतियों में सूथ, मरुद्गणों में मरीचि 
ओर नक्षत्रों में चंद्रमा ।** अक्षरों में अकारः हूँ, समासों में दंढ । 
मैं अक्षय काल हूँ, में सव॒ को धारण करनेवाला, विश्वतोमुख हूं । में 
सब का हरण करने वाली मृत्यु हैं; में मविष्य के पदार्थों की उत्पत्ति हूँ ! 
में स्त्रियों की कीर्ति, श्री, वाणी, स्मृति, बुद्धि, पेय और सहन-शीलता 
हूं! ( १०। २०, २१, रेट, २४ ) 


ग्यारहव अध्याय में विश्वरूप दिखलाकर भगवान ने अजन को 
अपनी विभूतियों का ओर संसार का अपने ऊपर अवलंबित होने का 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया | साथ ही उन्हों ने अ्रज्नुन को यह उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उदेश्य- 
पूर्ति के लिए. कर्म करना चाहिए. । इस प्रकार गीता ने अपने तत्व-दशन 
में सांख्यों के प्रकृतिवाद, उपनिषदों के ब्रह्मगाद, ओर मागवतों के ईश्वर- 
वाद तीनों का समन्वय कर दिया। 


गीता का मुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावहारिक समस्याओं पर प्रकाश 
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गीता की व्यावहारिक डलिना है । तत्व -दशन या तत्व-बिचार गीता- 

शिज्ञा कार के लिये व्यावहारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
काउपकरण-मात्र है। गीता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेक/महत्वपूर्ण 
ग्रंथ लिखे गए हैं जिन में लोकमान्य तिलक के गीतारहस्य' का एक 
विशेष स्थान है | श्री शंकराचाय ने अपने गीता-भाष्य में यह सिद्ध करने 
की कोशिश की है कि गीता का तात्पय ज्ञान में है, न कि कर्स में | कर्म 
से मोक्ष की प्राप्ति कभी नहीं हो सकती | निष्काम कर्म की शिक्षा नीची 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिन की बुद्धि अभी वेदांत-सिद्धांत 
समभने के लिए परिपक्व नहीं हुई है, उन के लिए कर्मयोग का उपदेश 
है। श्री तिलक ने शंकराचाय की इस व्याख्या का खंडन करके यह सिद्ध 
किया है कि गीता कमे-संन्यास या कर्म-त्याग का उपदेश न देकर कर्म- 
योग की शिक्षा देती है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, गीता के युग 
में मोक्षामिलाषियों के लिए ज्ञानमार्ग, भक्तिमार्ग, कर्ममाग और योगमार्ग 
इन सब की शिक्षा दी जा री थी । अपने तत्वद्शन की भाँति 


व्यावहारिक विचारों में भी गीता ने समन्वय करने की चेष्टा की है, हम 
यही दिखाने का प्रयत्न करंगे | : 


जीवन के व्यापारों के विषय में गीता की कुछ मोलिक धारणाएं हैं 
जिन को कंद्र मान कर उस सें विभिन्न मार्गों की सचाइयों को एकत्रित 
करने की कोशिश की गई है| यह मोलिक धारणाए' हमारी समझ में 
तीन हैं; इन्हें समझे बिना गीता की शिक्षा ठीक रूप में, हृदयंगम नहीं हो 
सकती । 

(१) गीता का कड़ा आदेश है कि मनुष्य को आध्यात्मिक उन्नति 
के लिए मन और इंद्वियों का निमग्रह करना, आवश्यक है । “विषयों का 
ध्यान करते-करते मनुष्य की उन में आर्सक्ति हो जाती है, इस आसक्ति से 
काम या वासना उत्पन्न होती है जिस के पूरे न हो सकने पर क्रोध उत्पन्न 
होता है। क्रोध से मोह होता है, मोह से स्मृति का नाश; स्मृति नष्ट 
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होने से बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है और मनुष्य का पतन होता है ।?१ अन्यत्र 
गीता में काम, क्रोध ओर लोभ को नरक का द्वार कहा गया है। इन 

तीनों को छोड़ देना चाहिए । प्रत्येक साधक को, चाहे वह कमयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, मन और इंद्रियों का निग्नह करना चाहिए, यह गीता 
का दृढ़ आदेश है। इंद्रियों के दमन की कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साधक की साधनावस्था से भी पहले की दशा है। दैवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे गुण मुमुजझु लोगों 

में स्वभावतः ही पाए. जाने चाहिए। उन को प्रकृति सतोंगुणी होनी 

चाहिए | निर्मयता, शुद्धता, स्वाध्याय-प्रेम, अमानित्व, दंभ का अभाव, 

ऋजुता, दानग्रियता या उदारता आदि गुण मोक्षार्थियों में जन्मजात 

अथवा पूर्व कर्मों के फलभृत होते हैं । 

(२) गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ मंजिले तय कर 
लेने पर साधन में समत्व-बुद्धि अथवा साम्य-भावना का प्रादुर्भाव हो जाना 
चाहिए | स्थित-प्रज्ञ वह है जो सबत्र समहष्टि हो, जो सुख-दुख को एक- 
सा समझे | पंडित वह है जो ब्राह्मण, शूद्र, कुत' आदि में एक-सी हृष्टि 
रखे | यहीं उन्हों ने सृष्टि को जीत लिया है, जिनका मन साम्य में 
स्थित है; क्योंकि, ब्रह्म निर्दोष ओर सम है, इस लिए उन्हें ब्रह्म में 
स्थित हुआ समझना चाहिए । समत्व का ही नाम योग है (समत्व॑ योग 
उच्यते)। भक्त को भी समदर्शी होना चाहिए। 'जो शत्र और मित्र, मान 
ओर अपमान में सस है; जिसे शीतोष्णु, सुख-दुख समान हैं; जो 
आसक्ति-हीन है; जो निंदा ओर स्तुति में एक-सा रहता है; जो कुछ मिल 
जाय उसी में संतुष्ट, गह-हीन, स्थिर-बुद्धि, मक्तिवाला ऐसा पुरुष मुझे 
प्यारा होता है।!* साधक किसी भी दाशर्निक संप्रदाय का अनुयायी हो, 

बह मल न, लाली मलिक कस लकी ये कप पआव 

) ३॥६२---६३ 

* १२१८-१६ 


विच्छेद और समत्वय---भगवद्गीता १११ 


:उस के व्यावहारिक विचार कैसे ही हों, गीता की सम्मति “में समता का 
दृष्टिकोण बनाना उस का परम कतंब्य हे । 

(३) गीता की तीसरी और सब से महत्वपूर्ण मौलिक धारणा यह 
है कि मनुष्य का सकल्‍यपों का त्याग कर देना चाहिए, फललाकांक्षा को 
छोड़ देना चाहिए | जिस ने संकल्पों का त्याग नहीं किया है वह योगी 
नहीं हो सकता । छा 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल योग के अ्थ में नहीं हुआ 

«५... हैँ | वस्तुतः उस समय तक पतंजलि का 
गीता ऑर योग बशशास्त्र बना ही नहीं था। लेकिन यौगिक 
क्रियाओं से लोग अभिन्न थे | गीता में योग” की परिभाषा अनेक प्रकार 
से की गई है | 'समत्व का ही नाम योग है |? कर्मों में कुशलता को ही 
योग कहते हैं! (योगः कर्मसु कोशलम ) | गोता के योग शब्द का सामान्य 
अर्थ अपने को लगाना या जोड़ना है । इस प्रकार कर्मयोंग का श्रथ छुआ 
अपने को सामाजिक कतव्यों को पूर्ति म लगाना ( देखिए “हिरियन्ना! घु० 
११६ )। फल्लाकांक्षा न रख कर कतंव्य-बुद्धि से कर्म करने का नाम ही 
कमयोग है | 


शीता के पातंजल योग से कोई हष नहीं हे । छठे अध्याय में तो 
इस प्रकार के योगी के तपर्बियों से, कमे-कांडियों से ओर ज्ञानियों से भी 
श्रष्ठ कहा गया है । 'एकांत में मन और इंद्वियों की क्रियाओं के रोक कर, 
सिर, औवा और शरीर के। अचल स्थिर कर के, शांत होकर चित्त को 
शुद्धि के लिए येग करना चाहिए ॥! पाप-रहित होकर जे। नित्य यागा- 
भ्यास करता है उसे ब्रह्म-संस्पश का आत्यंतिक सुख प्रात होता है! परंतु 
ऐसे येगी के भी कर्म करना छोड़ देना चाहिए यह गीता की सम्मति 
नहीं है। अर्जन के येगी बनना चाहिए ( तस्माद्रोगी भबाजुन ) परंदु 


नल कर वजन मनन हक 


१ न द्वासंन्यस्तसंकल्पो योगी भवति करुचन | 
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इस का अर्थ युद्ध से उपरति नहीं है। गीता उस योगी की प्रशंसा करती 
है जे सब प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व भावना में मम्म रहता है। 

ज्ञानमाग ओर ज्ञानियों की प्रशंसा भी गीता ने मुक्तकंठ से की है।' 
द ज्ञान से बढ़ कर पवित्र (करने वाला कुछ भी 
नहीं है ( नहि जश्ञानेन सह्श पविन्रमिद्द विद्यते), 
ज्ञानामि संपूर्ण कर्मों के। भस्मसात्‌ कर देती है ( ज्ञानामरिः सबकर्माणि 
भस्मसात्कुरुतेडजन ) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ, छूुता- 
सूँबता-खाता हुआ, श्वास लेता हुआ और सेता हुआ हमेशा .यह 
समभता है (या समझे ) कि मैं कुछ नहीं करता; प्रकृति के तीन गुण ही 
सब कुछ कर रहे हैं। भक्तों में भगवान्‌ का ज्ञानी भक्त सब से प्रिय हैं । 
(सारी इच्छाओं के| छेड़ कर ममता ओर अहंकार-रहित जे! पुरुष घमता 
है, वह शांति को प्राप्त होता है। यह ब्राह्मी स्थिति है, इसे प्राप्त होकर 
मनुष्य का मेह नष्ट हो जाता है? (५।॥८, २ | ७१, ७२ )। लेकिन 
ऐसे निःप्स्ू ज्ञानी का भी, गीता के मत में, कर्म-त्याग करने का 
अधिकार नहीं है। भगवान कृष्ण कहते हैं कि उन्हें संसार में कुछ करना 
शेष नहीं है, केई प्राप्त करने याग्य वस्तु अप्राप्त नहीं है, ते भी वे लोगों. 
के सामने उदाहरण रखने के लिए लेक-संग्रहाथ कर्म करते हैं । 

कम करना चाहिए, इस के पक्ष में गीता ने अनेक युक्तियां दी हैं । 
पहली बात तो यह है कि अशेष कर्मों के छोड़ना संभव नहीं है ( न हि 
कश्चित्क्षएमपि जातु, तिष्ठत्यकमकृत्‌ ,) क्षण मर के लिए भी कोई बिना 
कमे किए नहीं रह सकता | प्रकृति के गुणों-हारा विवश होकर हरेक के 
कम करने पड़ते हैं ( ३३४ ) । कम के किए बिना जीवन की रक्षा या 
शरीर-निर्वाह भी नहीं हो सकता । दूसरे, यदि सब कर्म करना छोड़ द तो 
सष्टिन्‍चक्र का चलना बंद हो जाय। “यज्ञ-सहित प्रजा के उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कहा--इस से तुम देवताओं के संतुष्ट करो -ओर देवता 
तुम्क्करी इच्छाएं पूर्ण कर । कम वेद से उत्पन्न हुए हैं, ओर वेद ब्रह्म से, 


गीता ओर ज्ञानमार्ग 
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इस लिए सवब-व्यापक ब्रह्म नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है | जो ब्रह्मा के प्रवर्तित 
इस चक्र का अनुसरण नहीं करता, वह पातकी है | जो सिफ़ अपने लिए 
ही पकाते हैं, वे पाप का ही खाते हैं।?१ 


8 


जा यज्ञ से बचा हुआ, भाग खाते हैं ( यह तीसरा हेठ है ) वे 
विद्यान्‌ पापों से छूट जाते हैं। कृष्ण का निश्चित मत है कि--- 


यज्ञदानतपःकम न त्याज्यं कार्यमेव तत्‌ । 
यज्ञों दान तपश्चेव पावनानि मनीषिणम्‌ ॥ ( १८ । ५ ) 
अर्थात्‌ यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म नहीं छोड़ने चाहिए; यह कर्म 
विद्वानों के। पवित्र करने वाले हैं। शरीर से, मन से, बुद्धि से, और 
सिफ्र इंद्रियों से भी योगी लेग, आपक्ति के त्याग कर, त्म-शुद्ध के. 
लिए कम करते हैं ।* क्‍योंकि कम किए बिना रहना असंभव है, इस लिए 
चित्त-शुद्धि करने वाले यज्ञादि कतव्य कर्मों के नहीं छोड़ना चाहिए |? 
शायद पाठक सेचने लगे कि “यह ते ब्राह्मण-युग का पुनरुजीवन- 
हुआ; पर वास्तव में गीतोक्त कर्मवाद और ब्राह्मणों के कर्मकांड में महत्व- 
पूण भेद है। गीता के वेदों को लुभानेवाली ( पुष्पिता ) वाणी पसंद नहीं 
है | है अजुन वेद त्रगुएय-विषयक हें, तू तीनों गुणों का अतिक्रमण कर [?३ 
चोथे अध्याय में कुछ यज्ञों का वणन किया गया है; जिन के करने में द्रव्य- 
षदार्थों की आवश्यकता नहीं पड़ती | यहां द्रव्ययज्ञ, तपोयज्ञ, यागयज्ञ 
स्वाध्याययज्ञ, शञानयज्ञादि का वन है और अंत में कहा गया है कि 
द्रव्ययज्ञों से शानयज्ञ श्र्ठ है। सारे कर्म ज्ञान में परिसमाप्त हो जाते हैं 
उस ज्ञान का तत्वदर्शियों से विनम्न देकर सीख |! ( ४ । ३३-३४ ) इस 
प्रकार गीता ने यज्ञां की बहिमखता के दूर करने का प्रयत्न किया हे । 


3 ३|१०--१ ३ 
5 २॥४२, ४४ 
3 ४2[११ 
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गीता भारतीय विचारकों के इस मूल भिद्धांत को मानती है कि कर्मों 
के फल से छुआ पाए विना! मुक्ति नहीं हा सकती । लेकिन कमफल से 
छुटकारा किस अकार मिल, इस विपय से खोता का अपना मौलिक मत 
है । शानमाग के अवलंवन से कमफल से मुक्ति मिल सकती है, इस म॑ 
काई संदेह नहीं है| ज्ञान के सदश पवित्र करनेवाला कुछ भी नहीं है। 
गीता छान की रहता के रवीकार करती ६, लेकिय उस के मत में--- 

ड्यियागा प्रुथग्याला: प्रवर्दान्ति न पडता: | 
एकमप्यास्थित: सम्बंगुमवाबिन्दते फलम | (४५॥।४ ) 
जानमाग और दर्मसाग या कर्मयाग के बाजक ही भिन्न कहते हैं न 


कि विद्वान । किसी एक मे सी स्थित पुरुष दोनों के फल का हाम करत 
है । कर्मफल से छूथने के लिए कम के छोड़ने की आवश्यकता नहीं है । 
अनी।श्रतः: कर्मफल काॉय कंस करात थे: | 
ये खम्याती चयेगी चे न निरमिन चाफियः ३( ६ 
जे करत से आसक्ति त्याग कर कतव्य कर्म करता है, 
खंम्यासी हैं, वही येगी है। अभि के न रखनवाजा क्रियाहीन कु 
नहीं है ।' काम्य कर्मों के त्याग के ही बेद्ानू लाग संन्यास कहते हैँ; 
गब कर्मों के फह्ञ के त्याग के ही मनोषी त्वाग बताते हैँ ।!! जो कम- 
ऊत्न का छोड़ देता ४ वही वास्तविक त्यागी है|" इसा लिए, भगवान्‌ 
अजन स॑ कहते हू ६--- 


थे >>. /#ठ जि 


४2 


५ मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कर्मफल हेतुम मा ते संगोडरूवकर्मणि | ( २ । ४७ ) 
कर्म भें ही वेंरा अधिकार हो फल में कमी नहीं; तुम कर्मफल का 
५ काम्यानां कम खा न्यास संन्यास कवथो विदुः। 
सबेकस फलत्याग यप्राहुस्त्याग' विचज्ञणाः । १८। २ 
+ थस्तु कम फलत्यागी स त्यागीत्यभियीयते । 


विच्छेद और समन्वय--मगवदगीता छ्ट्पू 


फे $ 


हेतु भी मत बने, अकरमेण्यता म॑ भी तुम्हारी आसक्ति न हो !! प्रोफ़ेसर 
हिरियज्ना के शब्दों म॑ं गीता कर्मों के त्याग के बदले कम में त्याग का 
उपदेश देती है 
निष्काम भाव से, फलासक्ति के त्वाग कर, कम करने की यह ।शब्ष 
ही गीता का मोलिक उपदेश है। ज्ञानमाग को तरह ही गीता ने इस 
उपदेश के भक्तिमाग़ से भी जाड़ दिया है। 'कतंव्याकतव्य को व्यवस्था 
स॑ शास्र ही तेरे लिए प्रमाण है? यह कह कर गीता ने शार्त्रों का सम्मान 
भी कर लिया है। यह गीता की सहिष्णुता और समन्वय की “स्पिरिट' 
हे | 

'फलासक्ति के छोड़ कर कतव्य कर्म करो! यह तो गीता का उपदेश 
है ही; परंतु इस से बढ़ कर भी गीता का अनु- 
राघ है कि “भगवान का प्रसन्न करने के लिए 
फलेच्छा के उन में अपण करके, कम करो |? पाठक देख सकते ई कि 
इस भक्ति-भावना से साधक का जीवन एकदस सरपत ओर गराचक ह 
उठता है। भगवात के प्रसन्न करने की अ्मिलापा से शूल्य निष्कार 
जीवम निरुदृश्य जीवन-ता प्रतीत होता है। शायद निरुदृश्य जीवन 
बतीत करना मनुष्य की पुरुषा्थ-सावना के विपरीत है; उस में हृदय, 
वृद्धि, इच्छा-बत्ति ओर संकल्प-ब्ृत्ति दानों के लिए स्थान नहीं है । मगवाव 
के प्रसन्न करने का उद्देश्य एक साथ ही जीवन के साथक, पत्ित्र ओऑ 
ऊँचा बनाने वाला है । 


भक्तिसाग 


भरे ही लिए कम करनेवाला, आसक्ति-हीन, सब प्राणियों में वेर- 
रहित मेरा भक्त मुमे ही प्रात होता है ।!* अजुन ! ठुम सुकृमें हद 
अपना मन लगाओ, मेरी ही भक्ति करो, मेरे ही लिए यज्ञ करो, मुझे 


न्जो 


ही नमस्कार करो । इस प्रकार मुझ में अपने को लगा कर ओर मुझू में 


ह्िििडीसस कतिलिनलिन। अिनानिनकन लनननननरात+ 
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परायण होकर ठुम्त मुझे ही प्राप्त होगे ।!१ 'मेरा आश्रय लेने वाला पुरुष 
सारे कर्मों को करता हुआ भी मेरे अनुगह से शाश्वत पद को प्राप्त 
होता है [?* 

है अजुन सब धर्मों को त्याग कर तुम सिर्फ़ मेरी शरण में आओ, 
में तुम्हें सारे दोषों ( पापों ) से मुक्त कर दूँगा, तुम सोच मत करो ॥?३ 

“यदि तुम अहंकार का आश्रय लेकर, में युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा 
मानते हो तो तुम्हारा यह निश्चय झूठा है; क्योंकि तुम्हारा क्षत्रिय-स्व- 
भाव ठम्हें ज़बद॑स्ती युद्ध में प्रद्नत्त कर देगा |? ४ 

जो मतवादी नहीं हैं ओर जिन की बुद्धि पक्षपात से दूषित नहीं है, 
उन के लिए गीता की शिक्षा जल्लन-प्रषात की तरह उज्ज्वल और स्पष्ट है। 
गीताकार ने कहीं भी अपना आशय दुरूह बनाने की कोशिश नहीं की 
है | साहित्यिक दृष्टि से गीता की सब से बड़ी विशेषता उस की सीधी एवं 
स्वाभाविक व्यंजना-शैली ओर सहानुभूति-पूण हृदय-स्पर्शिता है | गीता 
साधक को उपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समवेदना भी 
प्रकट करती है । कृष्ण मानते हूँ कि मन का निम्नद् करना अत्यंत कठिन 
है। फिर भी गीताकार का स्वर आशावादी है। हे अजुन, अच्छे कर्म 
करनेवाला कभी दुर्गति को प्राप्त नहीं होता,” इस घर्म का थोड़ा सा 
अनुष्ठान भी महान भय से रक्षा करता है |? गीता के वक्ता को सत्य और, 
धर्म की शक्ति भें पूण विश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शक्ति 
ओर उत्साह प्रदान करता है । 

गीता हिंदू धम और हिंदू दशन का प्रतिनिधि अंथ है। हिंदू धर्म 
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की सब से बड़ी विशेषता, पर-मत-सहिष्णुता, गीता का भी विशेष शुझण 
है। विविध मतवादों का समन्वय करना, संसार के सब सिद्धांतों में से 
सचाई का अंश ले लेना, यह हिंदू धर्म ओर हिंदू जाति का स्वभाव-सा 
रहा है। अपने इसी सुदर स्वभाव के कारण, विदेशियों के अजस्त्र 
आक्रमण होते हुए भी, आज हिंदू जाति ओर हिंदू संस्क्ृति जीवित हैं | 
कोरे वाद-विवाद में न फंप कर हिंपू-मस्तिष्क ने हमेशा सत्य को पकड़ने 
की कोशिश की है। दाशनिक चिंता हमारे लिए मनोविनोद की चीज़ 
नहीं है, वह हमारे जीवन का गंभीर उद्दश्य रहा है। महाभारत के विषय 
में कहा गया है कि जो इस में नहीं है वह कहीं नहीं है|? गीता के विपय 
में हम कह सकते हैं कि आरयों के विचार-साहित्य में जो सुबोध और 
सुदर है वह गीता में एकत्रित कर दिया गया है। आज हिंदू जाति की 
जाँग्रति के युग में यदि जनता में गीता के प्रति श्रद्धाओर सम्मान बढ़े, 
वो आश्चय ही क्‍या है ! 


पाचता आया 
्डु € 
ज्न-दरशुन 


सदेहवाद का जंतु जब एक बार किसी युग के मस्तिष्क से घुस जाता 
है ता वह आसानी से बाहर नहीं निकलता | संशय के बादलों को हटाने 
के लिए मानव-बुद्धि के सूचे को तपस्या करनी पड़ती है | भग वदगीता ने 
अआात्तक विचार-बाराओं का ससनन्‍्वय तो किया, किंतु संशयवादी नास्तिकों 
% हंदय का संतुष्ट करने का कोई उपाय नहीं किया। गीता में हम 
श्वर को न माननेबाले, जगत को असय और अप्रतिष्ठित बतानेवाहे 
नास्तिकीं की कड़ी आल पाते है| परंतु कोरी आलोचना या निंदा 
ह-गेंग ये, 


बे सा >> बिक 
५ 


नहीं हा जात । राणा का पग्रम-प्वका परेचयों 
पक € 5 


नास्तिकों के प्रात क्षमामाव धारण न कर सका | उन्हों ने “संशयात्मा 
वनश्यात--संदेह करनेवाल्पय नष्ट हो जाता हे---कह कर वेदिक्र-घः 
मं विश्वास न सखनेवालों को सदा के लिए नरक मे भेज दिया । 
है 


ते हे 
हक 
है। 


क्र 


गीता म॑ कट्टर कमकांडियों के विरुद्ध प्रतिक्रिया पाई जाती है, फिर 
भी यज्ञों की निंदा गाता ने खुले शब्दों म॑ नहीं की है | गीता में फला- 
सॉक्त का ही तरस्कार किया गया ६ न कि याज्षिक क्रियाओं का | यह 
टीक हैं कि गीता द्वव्य-बज्ञों को विशेष महत्व नहीं देती, परंतु वह उ 
की स्पष्ट निंदा भी नहीं करती | गीताकार के मस्तिष्क में यज्ञों की मह 
के विपय में कुछ हुबिधा-सी है| जैन-बर्स ओर बोद्ध-धर्म में वेदिक यज्ञ- 
बधानां के विरुद्ध यह प्रतिक्रिया संपूर्ण हो गई ओर उन्हों ने याज्षिक हिंसा 
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का निश्चित स्वर में विरोध किया है। जहां जैन-दशन में हम आस्तिक 
विचारकों के केवज़ व्यावदशारिक मत का विरोध पाते हैं, वहां बोद्ध-दशन में 
आरयों के व्यावहारिक ओर तात्विक दोनों प्रकार के विचारों का रूपांतर 
हो गया है | 

हिंदुओं की परिभाषा में वेद को न माननेवाले को नास्तिक कहते 
है ।' आजकल के प्रच्ाजत अर्थ म॑ इंश्वर की 
सत्ता में विश्वास न रखनेवाला नास्तिक कहलाता 
है| इन दोनों हो परिभाषाग्रों के अनुसार जैनी और बौद्ध लोग 
नास्तिक ठहरते हैं। परंतु दोनों ही धर्मों के विचारक अपने को नास्तिक 
कइलाना पसंद नहीं करते | इस लिए उन्हों ने नास्तिकता की एक तीसरी 
परिभाषा दो हे--नास्तिक वह है जो परलोक को नहीं मानता, अथवा जो 
धर्माघम ओर कतव्याकतज्य के भैद में विश्वास नहीं रखता | 

हम जैनियों ओर बोद्धों को घोर आप्तिकों ओर घोर माम्निकों केः 
बीच में रख सकते हैं| प्रश्न यह है कि आस्तिकों ओर जड़वादियों से भिन्र 
इस तीपरी श्रेणी के विचारकों का आविर्भाव क्‍यों हग्ा ? वात यह है 
कोरे संदेहबाद मे मानव-मस्पिष्क बहत काल तक संतुष्ट नहीं रह सकता । 
सनुष्य प्रयत्नशील प्राणी हे ओर सफल प्रयत्न या पुरुषार्थ के लिए विश्वार 
का आधार चाहिए | किसी सत्य में विश्वास के विना जीवन-यात्रा हो ही 
नहीं सकती | जीवित रहने के लिए प्रयत्न करने का अर्थ है कि हमें जीवन 
को महत्ता म॑ विश्वास है, दस जीवन के “मध्य” को स्वीकार करते 

कुछ लोग कहते हक जीवन की समस्याओं का हल मानव-बद्धि नहीं 
कर सकती, विचार कर के हम किसी निश्चित सिद्धांत तक नहीं पहुँ 
सकते | इस लिए बोद्धिक ईमानदारी के लिए, हमें यह स्वीकार कर लेना 
चाहिए कि संदेहवाद ही दशनशारत्र का अंतिम शब्द है। लेकिन हम 
बुद्धि-क्षेत्र अथवा दाशनिक चितन में ईमानदार क्‍यों बने ? हम अपनी 


नास्थिक का अर्थ 


“नास्तिको वेदनिंदकः । ( नलजञुस्मति ) 


२२० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


'पराजय को सचाई से क्‍यों स्वीकार करलें ! क्या सचमुच बोद्धिक सचाई 
का कुछ मूल्य है, जिस के कारण हम उस की रक्षा का प्रयत्न करे १ 
'घौर जड़वादी दशनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं मिल सकता । एक 
बार यदि हम सत्यता का किसी रूप में आदर करने लगे तो हम जड़वाद 
की भूमि से निकल कर आत्मवाद की सीमा में आ जाते हैं और जड़ 
वादी न रह कर अध्यात्म-वादी बन जाते हैं। जैनियों ओर बोड्यों ने हिंदू- 
आएस्तिकों का विरोध तो किया, किंतु वे चार्वाक की तरह जड़वादी न बन 
सके । विशेषतः जैनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचारों को थोड़े-बहुत 
परिवतन के साथ ही स्वीकार कर लिया । 

श्री महाबीर का बचपन का नाम वधमान था।वे बुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पहले उत्पन्न हुए थे। वे ५६६ 
ई० पू० में पैदा हुए ओर ५२७ ई० पू० में 
दिवंगत हो 'गए । बुद्ध की तरह वे भी राजवंश के थे । वे अपनी शिक्षा 
को पाश्वनाथ, ऋषभदेव आदि प्राचीन तीर्थ करों के उपदेशों की आवृत्ति- 
मात्र बतलाते थे। पाश्वनाथ की मृत्यु शायद ७७६ ई० पू० में हुई 
अषभदेव का नाम ऋग्वेद और अथववेद में आता है | यदि जैनियों का 
यह विश्वास कि उन का मत ऋषभदेव ने चलाया, ठीक है, तो सचमुच 
ही उन का मत वैदिक मत से कुछ ही कम प्राचीन है। भागवत पुराण 
जैनियों के इस विश्वास की पुष्टि करता है |? 

जैनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांबब ओर दूसरा दिगंबर । 
दिगंबर लोगों का विश्वास है कि संन्‍्यासियों को नग्न.रहना चाहिए और 
किसी चीज का संग्रह नहीं करना चाहिए। वे तीथ करों को नग्न ओर 
नीची दृष्टि किए हुए दिखलाते हैं ; श्वेतांबरों के शास्त्रों को दिगंबर जैन 
नहीं मानते, यद्र॒पि दोनों में सैद्धांतिक मतभेद नहीं के बराबर हैं | 
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भगवान महाबीर 
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श्री महाबीर ने किन्‍्हीं शास्त्रों की स्वना नहीं को | बहुत काल 
बैन-साहि तक उन की शिक्षा लोगों के कंठ में रही। ईसा के 
साहत्य .+ चौथी शताब्दी में जब उस शिक्षा का हास 
होने लगा तो उसे लेखनी-बद्ध करने की आवश्यकता हुई | ईसा के पूष 
चौथी शताब्दी के अंत में इसी उद्देश्य से पायलिपुत्र में एक समिति 
हुई । इस समिति मे जैन-साहित्य को संग्रहीत करने का प्रयत्न किया 
गया। किंतु जैनागम का अंतिम स्वरूप इस के लगभग ८०० वर्ष 
बाद वलमभी में होने वाली समिति में ही निर्धारित हो सका । 
ज्वेतांबरों में चौरासी ग्रंथ पवित्र माने जाते हैं। उन में ४१ सूत्र 
अथ हैं, १ महाभाष्य, १२ नियुक्तियाँ अथवा टीकाये ओर शेष प्रकी्णक 
अंथ हैं| ४१ सूत्रों में ११ अंग, १२ उपांग, ५ छेंद, ५ मूल तथा ८ 
प्रकीर्ण हैं। ये सब ग्रंथ अद्ध-मागधी प्राकृत में हैं। ईसा के जन्म के 
बाद जैनियों में संस्कृत का अनुराग बढ़ने लगा ओर जैन-दशन के उत्तर 
अंथ संस्कृत में ही लिखे गये । 
जैनियों के दाशनिक साहित्य बहुत विस्तृत हैं। आगम अंथों के 
ऊपर बहुत से भाष्य तथा टीका अंथ हैं | इस के अतिरिक्त जैन-सिद्धांतों 
के प्रतिपादक अनेक स्वतंत्र ग्रंथ तथा उन पर टीकाये हैं। स्वतंत्र 
अंथों में सब से प्राचीन तथा महत्वपूर्ण अंथ उमास्वाति का (6त्वार्था- 
धिगम सूत्र” है, जिसे श्वेतांबर ओर दिगंबर दोनों ही जैन संप्रदाय 
अपना आदरणीय ग्रंथ मानते हैं । दिगंबर लोग उमास्वाति को उमा- 
स्वामी के नाम से पुकारते हैं; इन का समय ईसा की तीसरी शताब्दी 
माना जाता है । तत्वार्थाधिगम सूत्रः जैन-दशन के सिद्धांतों का 
भाण्डार समझा जाता है। उमास्वाति ने स्वयं उस पर भाष्य बनाया । 
इस के अतिरिक्त देवनंदि-कृत 'सर्वार्थसद्धिट, सिद्धसेन दिवाकर-कृत 
पान्धहरित्तभाष्य', अकरलंक-कृत राज “वार्तिक' तथा विद्यानंद-कृत 'श्लोक- 
वार्तिकः इस ग्रंथ के प्रामाणिक तथा प्रधान भाष्य ओर वृत्तियाँ है। 


ए [का 
हर दद्मनशामत्त्र का इंतहास 


 उम्मास्वाति के बाद सब मे अधिक उच्नेवपीय नाम केंद कंदाचार्य का 
॥ उन के सम्रय के विषय से मतभेद है| इन के रचे अनेक ग्रंथ प्रसिद्ध 

जिन में नियमपार, पवाधि कायपार, सप्यपार, प्रबचचनमसार, जेनागस 
के सवस्व माने जाते हैं। अंतिम तीन ग्रंथ जैन संप्रदाय मे नाटकत्रयी 

हलाते हैं और वेदांत की प्रस्थान-तयी के ही समान उन का आदर है। 
सिद्धपन दिवाकर [ छठी शवाब्ती ) कृत व्यायाबतार समंतभद-ऋत 
खास सीसांसा! / सान्बी शवावह्दी ) प्रभ्ाच्ंद्र-कत प्रगेयक्रमल मातणद्! 
( नर्वी शताब्दी ) हरिभ्िद-कत बड़ दशान समुच्चय” € नत्रीं शताब्दी ), 
मन्नंद-कृत प्रमाण मीमसांसा! /( १२वीं शतात्दी ). नेमिचंद्र-कृत 
दव्यसंग्रर” ( १२ वीं शताब्दी ), देबगरि-क्रत प्रमाण नब तत्वालोका- 
लंत्घार! / १०वीं शताब्दी ) सब्लिपेग सरि-कत 'स्थादादमंजरी” / १३वीं 
सताठदी ), वियलदास-क्त शापरभंगी तरंगिगीः जैन दशन के अन्य 
प्रण्यात ग्रंथ हैं । 


ज|४ णाह 


0 $ 


नम हथा... विदेशन संग्रहके लेखक का कथन है कि आस्त्रवँ 

आओ औोर 'मंबरः जैन-द्शन की मुख्य धारणाये 
है| 5 इस से जन घन की व्यावहरिकता प्रकट होती हैं। न्याय, 
चैशेविक, सांखय ओर मीमांसा की तरह जेनी अनेक-जीववादी हैं, पर 
वे जीव या आत्मा को ब्वायक नहीं मानते | उपनिषदां की भांति उन का 
पुनजन्म में विश्वास है। बोद्धों की तरह थे अनीश्वर्वादी हैं। वोडधम 
के समान ही लेनमत अहिंसा पर जार देता है। हिंसा से बचने की चेष्टा 
जितनी जेन लोग करते हैं उतनी कोर नहीं करता | चीन ओर जापान 
के बोड़ सी मछली आदि खाना बुरा नहीं समझते | जेन-घर्म ने आरयों 
को याजिक 6सा का तीव्र विरोध किया। वार्थ नामक विद्वान का विचार 


उनरककनीनन पे सका. पकाथ० 3. ओरन+-अकपत मे समबक कट. 3 कर कक. 5०... कम की १०९०-4० --3+ ३७७ +“ंतन. ५ समता कप कााे७ ५ >कनना करते. केक कक आन. टेक &-ब%- निगरानी कक ने जननी कलम का ० ५लरजतनतन सकअनननतक नानक ट के 


3 आखबा भवहितुः स्यास्संवरों सोत्षकारणम । 
इसंतीयमसाह ती दृष्यिरन्य सस्थाः अपचनम ॥ 





जैन-दशन १२१२ 


है कि गौतम बुद्ध ओर महाबीर एक ही ऐतिहासिक पुरुष के नाम हैं ।,* 
दोनों का जीवन-इतल बहुत कुछ मिलता-जुलता ह। इसी प्रकार कुछ 
पंडितों ने सांख्य और जेन-दशन में बहुत साम्य पाया है। वास्तव मं 
जेन-दशन का जीव न्याय-वैशेषिक की आत्मा से अधिक मिलता है, न 
कि सांख्य के पुरुष से | सांख्य का पुरुष वस्तुत: असंख्य ओर कतृ त्व- 
हीन है । अन्य सिद्धांतों में भी सांख्य का पुरुष वस्तुतः असंख्य ओर 
कतृ त्व-हीन है। अन्य सिद्धांतों मे भी सांख्य और जैनमत में विशेष साहश्य 
नहीं है | बुद्ध ओर महाबीर को एक बनाने की कल्पना भी. ऐतिहासिक 
सामग्री से सिद्ध नहीं होती। कभी-कभी पाश्चात्य विद्वान भारतीय 
ऐतिहासिक पुरुषों और लेखकों के विषय भें विचित्र कल्पनाएं करने लगते 
हैं। इतिहास को सरल बनाने की चेष्टा हास्यास्पद है। 
जैनियों के अनुसार चेतन्य प्रत्येकष जीव का सार है। वह सूत के 
ज्ैमियों की समान स्वयं प्रभाशित होने बाला तथा अन्य 
शान सीसांसा पदार्थों को प्रकाशित करने वाला है। निसर्गतः 
प्रत्येक जीव अनंत-शान विशिष्ट हैं। किंतु कर्म के आवरण के कार 
जीव का अनंत-ज्ञानरूप वाधित रहता. है। शरीर, इन्द्रियाँ ओर मनझ 
सब कम-झत आवरण हैं जो जीव के ज्ञान को सीमित रखते हैं | सम्यक 
चारित्र के अनुशीलन से जीव अपने अनंत-जश्ञान रूप को प्राम्त कर कवर: 
तथा सबज्ञता में प्रतिष्ठित हो सकता है ) अन्य दर्शनों की साँति जन- 
दशन में भी ज्ञान दो प्रकार का माना गया है--प्रत्यक्ष तथा परोक्ष। 
किंतु इन की जेन परिभाषाय नितांव भिन्न हैं। आत्मा को किसी की 
अपेक्षा के बिना प्राय होने वाला ज्ञान ही प्रत्यक्ष है | इन्द्रिय-मन आदि 
की सहायता से ग्राप्त होने वाला ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं परोक्ष” है। परोक्ष 
ज्ञान दो प्रकार का है--मति और श्रति । प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन सैद हैं--- 


कलीलरननन+न+- अ>यननन+ अलकता अा-मीकर- +2ज-नमनक 3५ कक जथ०-- 


अन्‍न्‍म्यटाफक: 


राधाकृष्णन, भाग १, छू० २६० 
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अवधि, मनः पर्य्याय तथा केवल | ये सब मिला कर जैन दर्शन में बोधि- 
'पंचक के नाम से प्रत्तिद्ध हैं । 

१-मतिज्ञान--मन ओर इंद्वियों के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है उसे 
मति-झान! कहते हैं| स्म्रति और प्रत्यमिज्ञा ( पहले जाने हुये को पह- 
चानना) इस में सम्मिलित हैं| तक का भी इस में समावेश हो जाता है। 

२ श्रुति-ज्ञान--शब्दों और संकेतों या चिह्ों द्वारा जो ज्ञान होता 
है उसे अश्रुति-ज्ञान! कहते हैं। यह ज्ञान शास्त्रीय और अशास्त्रीय दो 
प्रकार का होता है । 

३--अवधि--कम-बंधन के आंशिक नाश से प्राप्त दिव्य-हृष्टि से 
भूत भविष्य ओर वत्त मान वस्तुओं का प्रत्यक्ष बोध अवधि-ज्ञान है। 
अंग्रेज़ी में इसे 'क्लेयर वोयेन्स' कह सकते हैं। यह ज्ञान प्रत्यक्ष होते हुये 
भी सीमित होता है अ्रत एवं थअवधि--ज्ञानः कहलाता है। 

४३--मनःपर्याय--- पर-चित्त-ज्ञान के बाधक-रूप घणा, ््ष्या 
आदि के नष्ट होने से प्राप्त होता है। 

५--केवल-ज्ञान--ज्ञान के बाधक रूप समस्त कर्मों के पूर्ण नाश 
होने पर आत्मा में पूण सर्वज्ञता का उदय होता है। इसे केवल-ज्ञान 
'कहते हैं। यह मुक्त जीवों का ज्ञान है। मुक्त जीव का ज्ञान-परिच्छिन्न 
नहीं होता, मुक्त जीव होता है। 

इन पॉँच प्रकार के ज्ञानों में पहले तीनों में ग़लती ओर अपूणता 
का भय है। ये परोक्ष ज्ञान हैं और अपेक्षित साधनों के दोष के 
कारण दोषपूर्ण हो सकते हैं। अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या असफल 
नहीं होते, क्योंकि ये बिशुद्ध आत्मा के साधनाइनपेश्ित प्रत्यक्ष ज्ञान 
हैं! जैनी लोग इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहते क्‍योंकि इंद्विय- 
ज्ञान में आत्मा और विषय के बीच में व्यवधान आ जाता है। कुछ के 
मत में इंद्रिय-ज्ञान को भी प्रत्यक्ष कहना चाहिये। इस मत में इंद्रिय 
अत्यक्ष और मानस प्रत्यक्ष भी हो सकते हैं । 


जैन-दशन श्श्पू 


आउट लाइन आफ़ जैनिज़्म' का लेखक बतलाता है कि श्रुतिज्ञान 
(२८८ + ४८) ८ ३३२६ प्रकार का होता है, अवधिजशञान छुः प्रकार का. 
ओर मनः पर्य्याय दो प्रकार का होता है। इस प्रकार का विस्तृत श्रेणी- 
विभाजन ज्ञान के प्रकारों के सूकछ्म भेदों पर निभर है | हिंदी भाषा के 
दाशनिकों को जैन-साहित्य से शब्द-कोश यथेष्ट मिल सकता है। हमारी 
जैन-विद्वानों से प्रार्थना है कि वे अपने साहित्य म॑ से मनोविज्ञान और 
व्यवहार-शासतत्र के पारिभाषिक शब्दों का संकलन करे | 
हमारा ज्ञान सत्यहे! इस की परीक्षा केसे हो ?इस प्रश्न का उत्तर देना 
दर्शनशास्र की उस शाखा का काम है, जिसे संस्कृत में 'प्रामास्यवाद' 
कहते हैं | इस का विशेष वन हम आगे करे गे। जिस ज्ञान को सत्य 
मान कर व्यवहार करने से सफलता हो उसे यथार्थ ज्ञान समझना चाहिये | 
ज्ञान की सत्यता को परख व्यावहारिक होनी चाहिए |" इस प्रकार जैनी 
लोग 'परतः प्रामाण्यवादी' हैं । 


संसार में सहसों वस्तुएं पाई जाती हैं | दशन-शासत्र का उद्देश्य एक 
के ह ड़. संकीण क्षेत्रह्ष के पदार्थों को जानना नहीं 
जा न है; दाशनिक जिज्ञासा का विषय संपूर ब्रह्मांड 
होता है | इस लिए प्राचीन काल से संसार के दाशंनिक गण विश्व के 
सारे पदर्थों को कुछ थोड़ी सी श्रणियों में विभाजित करते आए हैं। सब 
से प्रसिद्ध श्रंणी-विभाग वैशेषिक दशन का है जिस के विषय में हम आगे 
पढ़े गे। जैन-दशन में विश्व के पदार्थों का वर्गोकरण जीव और श्रजीव 
में किया गया है। जड़ और चेतन, इन श्रेणियों के अंतगत संसार की 
सारी वस्तुएं आ जाती हैं। 
परंतु जीव ओर अजीब के अतिरिक्त कुछ और तत्व भी हैँ जिन का 


4 


देश-काल से विशेष संबंध नहीं है । तत्वार्थाधिगमसूत्र” का लेखक सात 


” राधाक्ृष्णन्‌ू, भास १, ए० २६५। 


२ जैन-दशन 


नी 
हि 


तत्व बतलाता है जिन को जानने से ठीक बोध हो सदता है। वे सात 
तत्व यह है:--- 


जीवा-जीवाश्व-बंघ-संवर-नजंशा-मो क्षास्तत्वम | 


०, 


अर्थात्‌ जीव, अजीव, आखब, बंध, संबर, निजरा और मोक्ष । इन 
“यय ओर “युण्य” को जोड़ देने पर जेनमत के नौ ज्ञेव पदार्थों. की संख्या 

पूओे हो जाती है |? अव हम क्रमशः इन नो पदर्थों का वशन करे गे। 
(१) जीव--चेतन द्रव्य को जोब कहते हैं | चैतन्य जीव का सार ओर 
क्षण है। सभी जीवों में बह सदा यत मान रहता है, यद्यपि चेतन्य 
के परिमाणु भेद से जोबों को निन्न-भिन्न कोटियां हैं। जुक्त जीवों से वह 
अनंत होता दे | बद्ध जीवों में कर्मावरण के कारण वनन्‍्धनासनुरूप सीमित 
होता डे | ज्ञान, दर्शन आदि गणों के परिगाण तारतम्य से जीवां के 
ग्रमंत भेद ४। जीव का कोई निश्चित परिमाणु ओर आकार नहीं ह। शरोर 
के साथ ही जीव का परिमाण घटता-बढ़ता रहता हैं। वहीं जाय 
चींटी के शरीर में घुसकर चींटी के बराबर हो जाता है ओर हाथी के 
शरीर में हाथी के बरावर | जीव म॑ आकंचन ( सिकुड़ना ) और प्रसारण 
फेजना) हो सकते हूँ | इस का अर्थ यह हुआ कि जीव एक सावबव 
पदार्थ है। अवबब के बदले जेनी लोग प्रदेश! शब्द का प्रयोग करते 
हैं | जीव ग्रदेशवान पदार्थ है। जैपे सप फन को उठा ओर सिकोड़ कर 
रइ सकता है, वेसे ही जीव ओर उस के अमंत प्रदेशों का संबंध 

समभना चाहिए ।* 


मब्लिसेन-क्षत स्थाइबादमंजरो! से इस मत का खंडन किया गया हैं | 


"शुश्यिन्ला, पु० ६७० 
* 'स्थाद्वादुस जरी', ४०६३ 


जैन दशन १२७ 


'की उपलब्धि नहीं। होता |” गुण और भुणी अल्वग-»छरूग नहीं रह सकते | 
आत्मा का प्रत्यक्ष नहीं होत।, इस लिए उस की उर्पास्थात का अनुमान 
ज्ञान, चेतन्यादि गण से ही हो सकता ह जो कि दह के बाहर नहीं। पाए 
जात । यही तक जाव के अगु-पर्माण का भा विरोधों है। उपूश देह 
पर जाव के शु॒ुणा की अभिव्यक्ति हांतो है, इस लिए. जाव को देह के 
परिमाण का मानना चाहिए । 


आत्मा को व्यापक नहीं मानना चाहिए क्योंकि सवत्त आत्मा के गंणाों 


जीव अनंत ६ | चतन्य उन का मुख्य गण ६। यह चंतन्य शान 
ओर दशन! मे अभिव्यक्त होता ह | मुक्तावध्था में जोव में अनंत बुद्धि 
ओर अमंत दशन वतसान होता ह। शक्ति भी अनंत हो जाती 
मुक्त जाव को हो इेश्वर कद्दत हैं, इस प्रकार प्रत्वक जोव ईश्वर हो सकता 
ह्‌। 

जेनी लं।ग जल, वायु आदि सव भे जीव मानते हैं, जीवों का श्रणी- 
वर्माजन कई धकार से किया जा सकता है। कुछ जीव “एकोद्रिय' हैँ, 


ही 


छु दा, तान और चार शुद्रय वाले; कुछ पचाद्रय 


2? 


| खानज ' था, 
[आधदि मे मो जीव हैं [सवत्र जोव या चतना का आरोपण करने 
| इस प्रात को अंग्ज्ञी म॑ 'हाईलोज़ोइज्म', कहते हँ। जंनियोंका यह 
त उन के मत की प्राचीनता और स्थूलता प्रकट करता हैं| 
कुछ जीव पार्थिव शरीश्वाले या प्रथ्वीकाय? हैं, कुछ अप-काय, 
कुछ बायु-काय ओर कुछ बनस्पति-काय | जीवों को बद्ध और मुक्त की 
श्रेणियों में मी वॉटा जा सकता है | बद्ध जीवों म॑ कुछ को सिद्ध! कद 
सकते हैं ओर कुछ को असिद्ध । सिद्ध पुरुष को हिंदुओं का जोवन्युक्त' 
या 'स्थितप्रज्! समझूगा चाहिए । 
ज्ञान जीव का गुण नहों हे ब्कि स्वरूप ही है| कम-पुदूगल क 


२] | 


जाणणे 





अेन्‍लन्‍न्‍ऊक अभी ध््ा 
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>बही,ए४० ४ 


श्स्प्र दशनशास्त्र का इतिहास 


संयोग से उस की अमिरव्यक्ति में विन्न पड़ता है। जैनियों की 'कार्माण 
वर्गणा” अन्य दशनों की अ्विद्या के तुल्य है। सब अंतरायों या विज्नों 
के दूर हो जाने पर जीव का अनंत ज्ञान ओर अनंत दशा न स्फुटित हो उठता 
. है। मोक्ष की प्राप्ति के लिये किसी ईश्वर को सन्निधि या सहायता 
अपेक्षित नहीं है| 

(२) अजीव--चैतन्य के श्रतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है | 
अजीव या जड़ के जैनी लोग पांच विभाग करते हैं, अर्थात्‌ , काल, 
आकाश, धम, अधर्म और पुदुगल । इन में से काल को छोड़ कर शेष 
चार को अस्तिकाय?, कहते हैं। अस्तिकाय! का अथ समझने के लिये 
हम सत्यपदाथ का लक्षण जानना चाहिये। उम्तास्वामी का कथन हैः--- 

उत्पात-व्यय-श्रीव्य युक्तंसत्‌ ५। २६ 

अथात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमक नाश और स्थिरता पाई जाय उसे 
सत्‌? कहते हैं। परिवर्तित होते रहना ओर परिवतन में एक प्रकार की 
स्थिरता (प्रवता) रखना यह अस्तित्ववात्‌ पदार्थों का स्वभाव है। जैन- 
दशन के अनुसार स्थिरता और विनाश दोनों ही प्रत्येक वस्तु में रहते 
हैं । कोई भी वरु एकांत नित्य और एकांत अनित्य नहीं है | सभी वस्तुएं 
नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की हैं। प्रवचनसार!ः नामक [ग्रंथ 
में लिखा है:-- 

णु भवों भंग विहीणों भंगो वा णात्यि संभव विद्ेणों 
उत्पादों वि य भंगो ण॒ विणा धोव्वेण अत्येण | ६ । 

अर्थात्‌ “ उत्पति के बिना नाश और नाश के बिना उत्तति संभव 
नहीं है । उत्तत्ति ओर नाश दोनों का आश्रय कोई अुव (स्थिर) अर्थ 
या पदार्थ होना चाहिये |? एकांत नित्य पदार्थ में परिवर्तन संभव नहीं 
है और यदि पदार्थों को क्षणिक माना जाय तो “परिवर्तित कौन होता है ? 
इस प्रश्न का उत्तर न बन पड़ेगा। जैनियों के मत में जीव भी एकांत 
नित्य नहीं है, अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन आदि विकार न हो सके | 
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अपरित्यक्त स्वभावेनोत्यादव्ययश्ुवत्वसंबद्धम 
गुणवच्च सपर्यायं यत्तद्द्ब्यमिति ।२॥४ 
(प्रवचनसार, संस्कृत छाया) 

"जो अपने स्वभाव को नहीं छोड़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा अवत्व 
(स्थिरता) से संबद्ध है उस गुण ओर पर्याय्ों सहित पदार्थ को द्रव्य! 
कहते हैं। मिट्टी द्रव्य है और घट, शराब आदि उस के पर्याय | अब 
हम अस्तिकाय! का लक्षण कर सकते हैं। सत्‌ ओर सावयब (प्रदेश- 
वाले) पदा्थ को अस्तिकाय! कहते हैं। काल के अवयव नहीं हैं, 
इस लिये वह अस्तिकाय नहीं है | जीव भी ऊपर का लक्षण घटने के 
कारण, “अस्तिकाय” है; जीव 'प्रदेशवाला” है। अ्रब हम अजीब पदाों 
का संक्षिप्त और क्रमिक वर्णन देते हैं । 

काल--यह अपौद्गलिक पदार्थ है। काल 'सत्‌” तो है पर “अस्ति- 
काय” नहीं है क्‍यों कि यह एक निरवयव पदाथे है। आपेक्षिक-काल 
को समय” कहते हैं जो घड़ी से मालूम पड़ता है । 

आकाशास्तिकाय--इस से सब को अवकाश मिलता है। बिना 
आकाश के दीवार में कील नहीं ठोंकी जा सकती और न दीपक की 
किरण अधंकार का भेदन ही कर सकती हैं। श्राकाश के जिस भाग 
में विश्वजगत्‌ है उसे 'लोकाकाश” कहते हैं, उस से परे जो कुछ है वह 
“गअलोकाकाश' है । केवल आकाश गति का कारण नहीं है। 

धर्मास्तकाय--यह इद्विय-गाह्य नहीं है । जैन-दर्शन में धर्म का 
अथ्थे “पुण्यकर्मों का फल” नहीं है| धर्म सब प्रकार की गति और उन्नति 
का हेतु है। धर्म रूप, रस, गंध आदि गुणों से रहित है। यह अमूत और 
गतिहीन है। जैसे ऑक्सीजन के बिना कुछु जल नहों सकता वेसे ही 
“वर्मास्तिकाय” के बिना किसी पदार्थ में गति नहीं हो सकती | 

ग्रधर्मास्तिकाय--यह भी पापकर्मों या उन के फल का नाम नहीं. 
है | वस्तुओं की स्थिति का कारण अ्धर्मास्तिकाय है | 

६ 
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पुदूगलास्तिकाय--भारतवष में परमाशुवाद के सिद्धांत को जन्म 
देने का श्रेय जैत्-दाशनिकों को मिलना चाहिए ।उपनिषदों में अशु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जैसे अणोरणीयान्‌ महतो महीयान? में ) किंतु 
परमाणुवाद नाम की कोई वस्तु उन में नहीं पाई जाती । वैशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इतना पुराना नहीं है | जैनों और वैशेषिक के परमाणु 
वाद म भेद भी है। पुद्गल या जड़तत्व अंतिम विश्लेषण में परमाणुरूप 
है। यह परमाणु आंद-अंतहीन ओर निय्य हैं। परमाणु अमूत हें, 
यद्यपि सब मूते पदार्थ उन्हीं से बनते हैं । पएथ्वी, जल, वायु आदि सब 
मूल म एक ही प्रकार के परमाणुओं के रूपांतर हैं। मुक्तजीवों को छोड़ 
कर किसी को परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | फिर भी हर एक 
परमाणु में रूप, रस, गंध, स्पश रहते हैं। भिन्न-भिन्न परमाणुओं में 
विभिन्न गुण आंधिक अभिव्यक्ति पा जाते हैं जिस से उन में मेंद हो जाता 
है | परमाणुओं के संयोग या मेल से ही संसार के सारे दृश्यमान पदाथ 
बनते हैं। छोटे या बड़ किती भी परमाणु-पुंज को 'स्कंघ! कहते है| एक 
तत्व का दूसरे तत्व मे रूपांतरित होना जैन-मत में संभव हैं | यह सिद्धांत 
आधुनिक विज्ञान के अनुकूल ही हं। भातिक जगत कुल मिला कर 
“हास्कंघ” कहलाता है। 


कम भी जैनियों के मत में पुदूगल का सूक्ष्मरूप है । अच्छे- 
बुरे कम करने पर वैसे ही परमाणु जीव को लिप जाते हैं जिन्हें कार्माण- 
बर्गणा कहते हैं । इस कमे-पुद्गल से मुक्ति पाना ही जीवन का उद्दृश्य है | 
कार्माण पुदूगल से आत्मा की ज्योति ढक जाती है ओर वह अज्ञान, 
मोह, दुर्बलता में फेप जाता है। अच्छे कम करने से धीरे-घोरे बुर कर्मों 
का पुद्गल जीव को छोड़ देता है, अज्ञान का आवरण हयता है और 
जीव मुक्त हो जाता ह। 


जैन-दर्शन का “पुद्गल' शब्द अंग्रेज़ी मैटर का ठीक अनुवाद है । 
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भविष्य के ( दी लेखकों से प्राथना है कि वे इस शब्द को अपनाएं | 
पौद्गलिक? विशेषण भी सहज ही उपलब्ध हो जाता है । 

जीव और अजीव का वर्णन करने के बाद शेष पदार्थों का बन 
कठिन नहीं हैं | वास्तव में जीव ओर अजीब का विभाग ही प्रधान है। 

(३) आसत्रव--जीव और अजीब में संबंध कर्म-पुद्गल के द्वारा हाता 
है। जीव की ओर कम-परमाणुओं की गति को आखव” कहते हैं। 

(४) बंध--जीव ओर कम के संयोग को “बंध” कहते हैं | 

(५) संवर--सम्यक्‌ ज्ञान हो जाने पर नवीन कर्म उत्पन्न होना या 
कर्म-पुदूगल का जीव को ओर गतिमान होना बंद हो जाता है| इस 
दशा को संवर” कहते हैं । 

(६) निजरा--थीरे-धीर कम-परमाणुओं के जीव से छूय्ने को 
“निजरा” कहते हैं | निजरा संवर का परिणाम है। 

(७) मोक्ष--करम-पुद्‌गल से मुक्त हो जाने पर जीव वस्तुतः मुक्त हो 
जाता है। मुक्ति-दशा में जीव अनंत दशन, अनंत ज्ञान और अंत बीर्य 
से संपन्न हो जाता है । 

(८) पाप--उन कर्मों को जिन से जीव का स्वाभाविक प्रकाशसय 
स्वरूप आच्छादित हों जाय, पाप कहते हैं | 

(६) पुएव्‌ जीव को मोक्ष की ओर ले जाने वाले कर्म पुएय कहलाते 

जैनों का व्यवहार- है । हिंदू शास्त्रों के समान जैन-दरशन का उद्देश्य 

दशन भी सोक्ष प्राप्त करना है। “जिन! शब्द का 

अथ्थ है जयी अर्थात्‌ इंद्रियों को जीतने वाला, इस प्रकार जैन! शब्द से ह्ी 

उक्त धरम की व्यावद्यारिकता प्रकरठ होती है। जैनी लोग त्याग और संन्‍्यान 
के जीवन को विशेष महत्त्व देते हैं | 'तत्वाथंसूत्र” के अनुसार--- 


सम्यग्दशन-ज्ञान-चारित्राणि मोक्षमार्ग: 
सम्यक्‌ दशन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चरित्र या व्यवहार से 
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मोक्ष-प्राप्ति होती है । जैन-दर्शन का ज्ञान और उस में श्रद्धा आवश्यक है, 
लेकिन विना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता | अच्छे आचार 
वाला व्यक्ति किसी धम का भी क्‍यों न हो, उस का कल्याण ही होगा। 
इस प्रकार जैनी सच्चरित्रता और सहृदयता अथवा अहिंसा पर ज़ोर देते 
हैं| अहिसा की शिक्षा ( जो कि जैन-धम की विशेष शिक्षा है) अभावा- 
त्मक ( निगेटिव ) नहीं, भावात्मक है| समाज-सेवा करना प्रत्येक मनुष्य 
का कर्तव्य है | जैन लोग बड़े दानी होते हैं। दान, अहिंसा, अस्तेय 
( चोरी न करना ), बक्षचर्य और त्याग जैन-शिक्षा के मुख्य अंग हैं। 
सम्यक दशन, ज्ञान और चारित्र जैनियों के त्रि-रन कहलाते हैं। 
जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है कर्मों का नाश किए बिना मुक्ति नहीं 
हो सकती । कम अनेक प्रकार के होते हैं।वे कम जिन पर आयु की 
'लंबाई निर्भर होती है, आयुकर्म कहलाते हैं | इसी प्रकार गोत्रकर्मों पर 
किसी विशेष जाति में जन्म होना निर्मर है। सब प्रकार के कम मिल कर 
जीव का कम-शरीर या कार्माण-बर्गणा बनाते हैं। कुछ विशेष प्रकार के. 
कर्मो का नष्ठ करना ज़्यादा कठिन है। यह कम क्रमशः: ज्ञानावरणीय, 
दर्शनावरणीय,वेदनीय और मोहनीय वर्गों के कम हैं। ज्ञानावरणीय कम वे 
हैं जो आत्मा के ज्ञानमय स्वरूप का तिरोधान करते हैं; दशनावरणीय कम 
हुदय में सत्य-ज्ञान का आभास नहीं होने देते | वेदबीय कम आत्मा के 
आनंद-स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उत्पन्न करते हैं; मोहनीय कम मनुष्य 
को सच्ची श्रद्धा और विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखते हैं | 
आत्मा की उन्नति को रोकनेवाले सब कम अंतराय कर्म कहलाते हैं | 
उपयुक्त चार प्रकार के अंतराय कम 'घातीय कम” कहलाते हैं | 
जैन-मत संन्यास पर ज़ोर देता है। संन्यासियों के लिए कड़े नियम 
हैं | जैन-साथ अपने पास कुछ नहीं रखते, भिक्षा करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे लोग बिद्ारों में रहते हैं। भिक्षा मांगते समय जैन-साथ मूह से 
नहीं बोलते और गहस्थों को तंग नहीं करते | परंतु वे अपने प्रति बड़े 
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कठोर होते हैं। वे अपने हाथों से अपने बाल तक नोच डालते हैं । जहां 
जैन-धर्म अपने शरीर पर अत्याचार करने की शिक्षा देता है वहां वह दूसरों 
के प्रति दयालु होने का उपदेश भी करता है। यदि कोइ स्त्री अपने बच्चे 
को खिला रही हो तो जन-साथ उस से भिक्षा नहीं लेगा | अ्रगर मां बच्चे 
को छोड़ कर उठना चाहे तो भी बह भिक्षो स्वीकार नहीं करेगा 
बच्चे को झलाने का कारण बनना पाप है| परंतु अपने शरीर पर जन- 
साध दया नहीं दिखाते | बाल नोचने के नाम से ही रोमांच हो जाता 
है। आत्मा ओर शरीर में तीव्र इंद्र मानने वाले दाशंनिक सिद्धांत का 
यह व्यावहारिक परिणाम है । जड़ प्रकृति हमारे हृदय को स्पर्श क्‍यों करती 
है, इस का कोई उत्तर जन-दशन में नहीं मिल सकता | प्राकृतिक सोंदय 
मोह का कारण है, यह विश्वास हो जाने पर किसी प्रकार के साहित्य 
की सृष्टि संभव नहीं है । 

गृहस्थों का धम है कि वे संन्यासियों का आदर करे, और उन के 
उपदेशों से लाभ उठाएं | चरित्र शुद्ध रखने बे कालांतर में गहस्थ भी 
मुक्त हो सकता है। राजा भरत गहस्थ होने पर भी मरने पर सीधे मुक्त 
गए. | ऐसे जीव को 'गहलिंगसिद्ध ? कहते हैं। चरित्र जाति और वर 
दोनों से बढ़ कर है, यह जेन-धम का श्लाघनीय सिद्धांत है | सच्चरित्र 
व्यक्ति किसी भी जाति, वर्ण या धर्म का हो, उस का कल्याण ही होगा । 
परमाणुवाद के अतिरिक्त जेनियों ने भारतीय तत्व-दशन को दो महत्व- 
जैनियों का १ण विचार दिए हैं। पहला विचार इंश्वर के 
अनीश्वरवाद बिना सृष्टि की संभावना है। इस विचार का 
कुछ श्रय नास्तिक (घोर नास्तिक) बिचारकों को मी हो सकता है| जैन-मत 
में यह सृष्टि किसी की बनाई हुई नहीं है, अनादि काल सेशथों 
चली आती है। ईश्वर की कल्पना, कम से कम सृष्टि-रचना के लिए 
' अनावश्यक है। प्राकृतिक-तत््व निश्चित नियमों के आधीन हैं, जिन्हें 
इंश्वर भी नहीं बदल सकता | मह्लिसेन का कथन हैः-.. 
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कर्ताइस्ति कश्चिजगतः स चैक: स सबंगः स स्ववशः स नित्यः | 
इमाः कुददेवाक विडम्वनाः स्यथुः तेषां न येषामनुशासकत्त्वम्‌ । 


“-स्थादवादमंजरी, श्लो० ६ 


अर्थात्‌ जगत का कोई कर्ता है ओर वह एक, सर्वव्यापक, स्वतंत्र 

और नित्य है, यह जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रह मात्र हैं |! इंश्वर को 
मानना अयुक्त है। सृष्टि से पहले इश्वर के शरीर था या नहीं! यदि हां, 
तो वह किस का बनाया हुआ था; यदि नहीं, तो विना हाथ-पेरों के ईश्वर 
ने सृष्टि-स्वना कैसे की ? अशरीरी ( शरीर-रहित ) कर्ता को संसार में 
किसी ने नहीं देखा है । सृष्टि बनाने में ईश्वर का उद्दश्य भी क्‍्यी हो 
सकता है ? उद्देश्य की उपस्थिति अपूर्णता की द्योतक है । किसी कमी को 
पूरी करने के लिए ही हम प्रयत्न करते हैं। आस्तिकों के पूर्ण परमेश्वर 
को सुपष्टि-रचना के प्रयत्न क्री आवश्यकता क्‍यों पड़ी ? नेयायिक लोग 
कहते हैं कि जगत्‌ सावयब होने के कारण कार्य' है, इस लिए. उसका 
कोई कर्ता होना चाहिए। परंतु जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है । 
कार्य का लक्षण भी काल्पनिक हैं| फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है | एक सबंश्, सवशक्तिमान , दयालु ईश्वर से इस दुःखंमय जगत्‌ की 
सृष्टि क्‍यों हुईं, यह समझ में नहीं आता | कर्मों का फल देने के लिए 
भी ईश्वर की आवश्यकता नहीं है। इश्वर का शासन कर्मो की अपेक्षा 
से है, यह सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भी छीन लेता है । जैन-मत में 
कर अपना फल आप ही दे लेता है। शराब पीनेवाला उन्‍्मत्त हो जाता 
है और अपने किए का फल आप पा जाता है। कम्म-पुदूगल जीव को 
चिपट कर उसे बाँध देता है। लोगों के अच्छे-बुरे कर्मो का बही-खाता 
रखना ईश्वर के लिए श्लाघनीय काम नहीं मालूम होता | क्याही अच्छा 
होता यदि आस्तिकों का इश्वर करुणा करके सब को एंक साथ मुक्त कर 
देता ! क्‍या ही अ्रच्छी बात होती यदि आस्तिकों का सबज्ञ परमात्मा 
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मानव-जाति पर आनेवाली विपत्तियों से उसे आगाह कर देता, अथवा 
उन का निवारण कर देता ! 
स्थाद्वाद 

स्तादबाद का सिद्धांत जैन-दशंत की दूसरी महत्त्व पूर्ण देन है। 
वास्तव में इस सिद्धांत से परिचित हुये बिना जैनियों की ज्ञान-मीमांसा 
तथा तत्व-दशन ठोक से नहीं समझे जा सकते | स्थादवाद की परिभाषा 
करते हुये 'स्थाइबाद मंजरी” के टीकाकार हेमचन्द्र कहते हैं-- 

स्थाद्ादोडनेकांतवादों नित्याउनिश्याद्यनेक््म शबलैक वस्तवम्यु- 

पगम इति यावत्‌। 

अर्थात्‌ स्थाद्वाद श्रनेकांतवाद को कहते हैं। जिस के अनुसार 
एक ही वह्तु में निव्यता, अनित्यता आदि अनेक धर्मों ( गुणों ) की 
उपस्थिति मानी जाती है । प्रत्येक वस्तु अनंत घर्मात्मक है (पृष्ठ १६६) । 

इन उद्धरणों से स्पष्ट है कि वस्तु में न केवल अनंत धर्म होते 

हैं अपितु विरुद्ध धर्म भी हो सकते हैं। तत्व-मीमांसा में जैन-दशंन 
अनेकवादी है, तात्विक पदार्थों की संख्या अनंत है। वह ज्ञान-मीमांसा 
में भी अनेकवादी है। सत्य एक नहीं, अनेक रूप है | हमारा प्रत्येक सत्य 
एकांगी है । अभिप्राय यह है कि हमारे सब कथन आंशिक सत्य होते 
हैं | एक दृष्टि से जो बात सत्य मालूम होती है वह दूसरी दृष्ठि से मिथ्या 
भी हो सकती है। क्‍योंकि प्रत्येक बध्चु में अनंत धर्म हैं, इसलिये उस का 
बणुन किसी एक वाक्य अथवा अनेक वाक्‍्यों में भी परिसमाप्त नहीं हो 
सकता | प्रत्येक ऐसा वन वस्तु एक अंश या एक अंग को ही स्पष्ट 
करता है। वस्तु के एकांगी वर्णन को उस का पूर्ण व्शन समझ लेना 
श्रांति है। आंशिक या एकांगी ज्ञान की जैन-दशन में “नय' संज्ञा है । 
इस प्रकार के ज्ञान के व्यंजक वाक्य भी “नय” कहलाते हैं । 

दूसरे शब्दों में हम कह सकते हैं। कि प्रत्येक कथन की सत्यता 
आपेक्षिक है। प्रत्येक कथन कुछ विशिष्ट दशाओं की अपेक्षा से ही 
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सत्य होता है। कोई भी वाक्य ऐसे सत्य को प्रकट नहीं करता जो सदैव, 
'सब दशाश्रों में वस्तु को लागू हो । अत एवं जैन विचारकों की सम्मति 
है कि प्रत्येक वाक्य को 'स्थात्‌! ( कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा से ) 
से विशेषित कर देना चाहिये। 'घट है? यह कथन पअ्रामक हो सकता है; 
“'घठ है ? यह पूर्ण या निरपेक्ष सत्य नहीं है, वह सब दशाओं में सत्य 
'नहीं है । क्योंकि उतक्त कथन अपेक्षा विशेष से ही सत्य है, इस लिये ठीक 
वाक्य इस प्रकार होगा--स्यादस्ति घटः कदाचित्‌ अथवा किसी अपेक्षा 
से घट है। इसी प्रकार घठ का असद्भाव या अभाव कथन करते समय 
भी 'स्थातः या कदाचित्‌ जोड़ना चाहिये । 
तक-शा्र में वाक्‍्यों को दो वर्गों में बाँध जाता है--भावात्मक 
( अफ़मेंटिव ) और अभावात्मक ( निगेटिव )। किंतु जैन तक-शास््री 
वाक्‍्यों में सात प्रकार का गुणात्मक भेद करते हैं; ये सात प्रकार 'स्यात! 
जोड़ने से ग्राप्त होते हैं। जैसा कि ऊपर निदेश किया गया है। 'स्थात्‌ ? 
अथवा कदाचित्‌ विशेषण यह प्रकट करता है कि वाक्य विशेष की 
सत्यता आपेक्षिक है। कथन के इन सात प्रकारों को समुदाय रूप में 
“सप्तभंगी” कहते हैं | सप्तमंगी का शाब्दिक अथे है सात भंगों का समूह 
जो इस प्रकार हैं--- 
१--स्यादस्ति ( कदाचित्‌ घट है ) 
२--स्यान्नास्ति ( कदाचित घट नहीं है ) क्‍ 
३--स्यादस्ति च नास्ति च ( कदाचित्‌ घट है और कदाचित्‌ घट 
नहीं है ) ह 
४--स्थादवक्तव्यः (कदाचित्‌ घट अवक्तव्य है ) 
५--स्यादस्ति च अवक्तव्यश्च (कदाचित्‌ घट है और अवक्तव्य है) 
. ६--स्यान्नास्ति च अवक्तव्यश्व ( कदाचित्‌ घट नहीं है और 
वक्तव्य हे ) 
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७--स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यश्च ( कदाचित्‌ धट है, कदा- 
चित्‌ नहीं है, ओर अ्रवक्तव्य है ) 

अपने द्रव्य, स्वभाव और देश-काल के दृश्कोण से प्रत्येक वस्तु 
“है?, घट की सत्ता है। दूसरे पदार्थों के द्रव्य, स्वभावादि की अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी “नहीं है', घट असत्‌ है । एक ही पदार्थ घट रूप से सतूः 
है और पढ-रूप से असत्‌” है। इसी प्रकार सारी बस्तुयं सदसदात्मक 
हैं । यह पहले तीन भंगों का अभिप्राय है । 

पकाने से पहले 'घट” का एक रंग होता है ओर पकने के बाद 
दूसरा; परिस्थितियों के अनुसार रंग बदलता है । हम “घट! का कोई ऐसा 
रंग नहीं बता सकते जो सदेव उस में रहता है। निरपेक्ष रूप में घट का 
कोई रंग ही नहीं है। इसी लिये उसे “अ्रवक्तव्य” कहना चाहिये। यह 
चौथे भंग का अभिप्राय है। प्रारंभ के तीन वाकक्‍्यों में अवक्तव्य जोड़ 
देने से अंतिम तीन भंग बन जाते हैं | 

स्थाद्वाद को समभाने के लिये जन-लेखक एक रोचक उदाहरण 
देते हैं। कुछ अंधे जिज्ञासा से पीड़ित होकर हाथी को देखने गये | 
किसी ने पूछ पकड़ कर कहा कि हाथी रस्सी के समान है; किसी ने ठाँग 
टोल कर कहा कि हाथी तो खंभे की तरह होता है। तीसरे ने कान 
छूकर उसे पंखे के तुल्य बताया | यही दशा दार्शनिकबादियों की है | 
वेदांती कहते हैं कि तत्व पदार्थ धव और नित्य है; उस में परिवत्त न या 
विकार हो ही नहीं सकता; इस के विपरीत बौद्धों के मत में सब बस्तुय 
क्षणिक हैं ओर तत्व निरंतर परिवत्त न शील है | जैनी कहते हैं--इन दोनों 
सिद्धांतों में सच्चाई है क्रितु आंशिक; सत्‌ पदार्थ में भ्र बता भी रहती 
है एवं उत्पत्ति तथा व्यय भी (उत्पाद-व्यय-औव्य-युक्त सत्‌)। उत्पत्ति के 
बिना नाश नहीं और नाश के बिना उत्पत्ति नहीं। यदि हम द्रव्य की 
-इदष्टि से देखें तो वस्तु स्थिर है ओर यदि हम पर्ष्यायों की दृष्टि से देखे 
तो वस्ठु विक्ृृत होती है। द्रव्य स्थिर ओर निर्विकार रहता है, पर्य्याय बदलते 
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रहते हैं एस प्रकार परिवतेन और श्र वता या स्थिरता साथ साथ पाये 
जाते ई। इन दोनों बातों की साथ-साथ जानना “नय-निश्चय” है और 
एक का अलग-अलग ज्ञान नयाभास! है। किसी .वस्तु का यथार्थ 
स्वरूप समभने के लिये हमें उसे समस्त संभव दृष्टिकोणों से देखकर “नय- 
निश्चय” करना चाहिये। एक प्राचीन जैन विचारक के अनुसार-- 
एको भाव: सवथा येन दृष्ठः 
सब भावाः सवथा तेन दृष्टा: । 
सर्व भावा: सवथा येन दृष्टा 
एको भावः सबथा तेन दृष्टः ॥ 
अर्थात्‌ “जिस में एक पदार्थ को सब दृष्ण्यों से देख लिया है उस ने 
सब पदार्थों को सब प्रकार देख लिया । जिस ने सब प्रकार से सब भावों 
को देखा हैं वही एक भाव या पदार्थ को पूर्णतया जानता है ।” 
इस श्लोक को 'स्यादवाद मंजरी' के टीकाकार हेमचंद्र ने उद्धत किया 
हैं| (पए्ृष्ठ-११२ बंबई संस्करण ); प्रोफ़ेसर हिरियन्ना के अनुसार गुणरत्र 
ने भी उक्त श्लोक को उद्धत किया है।" यदि वास्त्व में अनेकांतवाद 
का यही अर्थ है तो उस की अनेकवादी तत्व-मीमांसा से तंगति बिठाना 
कठिन है। एक अद्वतवादी दर्शनपद्ध ति ही जो विश्व के समस्त पदार्थों 
को एक रहस्यमय “सूत्र में पिरोया हुआ मानती है, ज्ञान के संबंध 
में उक्त पद्म का समर्थन कर सकती है। किंतु जैन-दर्शन अनेकवादी 
है; विभिन्न वास्तविकताओं में घनिष्ट आंतरिक संबंध माननू[ उस की 
दार्शनिक स्थिति के विरुद्ध है। वह उपनिषद्‌ की भांति यह केसे 
स्वीकार कर सकता है कि एक के जानने से सब कुछ जान लिया जाता 
है? $ वास्तव में तो जैन-दर्शन को ज्ञान-मीमांसा में भी घोर अनेकवादी 
होना चाहिये था । आधुनिक यथार्थवाद की प्रश्नत्ति भी कुछ-कुछ इसी 
ओर है। 
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जैन-धम के जीवन-संबंधी विचारों, अनीश्वरवाद और घ्याद्वाद 
हु सभी को आलोचना हिंदू दाशनिकों द्वारा 
जम की गई है। बोद्धों ओर जैनो में भी काफ़ी 
सतत चला था। ज॑ंन-धम का यह सिद्धांत कि प्रथ्वी, जल आदि के 
अत्यंक परमाणु म॑ जीव हे, उन्हीं के विरुद्ध पड़ता है। यदि सब जड़ 
जगत्‌ जीवमय है तो जड़ और चेतन के बीच ऐसी गहरी खाई' खोदने 
की क्या ज़रूरत है ? दूसरे, जीव के परिमाण में परिवर्तन मानना ठीक 
नहं। जंचता; इस से जीव अनित्य हो जायगा और कर्म-सिद्धांत भें बाधा 
पड़ेगी । वास्तव में चैतन्य को आकाश में रहनेवाला या अवकाश 
वेरनेवाला कहना ही असंगत है। यह ज़रूरी नहीं है कि सब चीजें 
अवकाश या जगह बेर | झूठ, सत्य, ईर्ष्या, दंघ, सुख, दुःख, आदि 
पदाथ अवकाश म॑या देश में रहने वाले नहीं हैं। जीव भी ऐसा 
पदाथ हो सकता है | 
जन लॉग परमाणुओं में आंतरिक भेद नहीं मानते | फिर एक 
रमाशु का दूसरे से भेद किस प्रकार होगा ? क्‍या सांख्य की प्रकृति 
#& समान एक जड़-तत्व को मानने से काम नहीं चल सकता ? 
इसी प्रकार जैन-दर्शन में जीव भी सब एक ही प्रकार के हैं। कर्म- 
शरीरों के नष्ट हो जाने पर सब जीव एक-से रह जायेंगे | हम पूछते हैं 
कि एक ही चेतन-तत्व को मानना ययथेष्ट क्‍यों नहीं है ? करोड़ों जीवों 
मर्जा अच्वत्तियां की एकता पाई जाती है उस का कारण चैतन्य की 
एकता के आंतरिक्त कोई नहीं हो सकता । 
जड़ और चेतन को स्वथा भिन्न मानने पर उन में संबंध नहीं हो 
तकता | संबंध एक ही श्रेणी के पदार्थों में हो सकता है अथवा एक 
बड़ी श्रणी के अंतर्गत छोटी श्रेणियों में | दो गज और दो मिनिट में कोई 
संबंध क्या नहीं दीखता ! क्योंकि हमारी बुद्धि उन दोनों को एक बड़ी 
-८/एएरशशशशाााा नमक 


) देखिये भाग २, योगवाशिष्ठ-प्रकरण । 
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श्रेणी या जाति के अंतग्गत नहीं ला सकती | इस लिए जड़ और चेतन 
का घोर द्वत ज्ञान' की, जो कि जीव और जड़ का संबंध-विशेष है, 
संभावना को नष्ट कर देता है। इस युक्ति के विषय में हम आगे 
लिखेंगे । 'जीवज्ञान-स्वरूप है? और “जीव अपने से भिन्न जगत्‌ को 
जानता है? यह दोनों विरोधी सिद्धांत हैं। 

यदि हमारा ज्ञान संभावना-मात्र है, निश्चित नहीं है, तो जैन लोगों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना दृढ़ विश्वास कैसे हुआ १ शंकर और 
रामानुज दोनों बतलाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्‌ ओर असत्‌ , “है? 
और “नहीं है” कह कर वर्शित नहीं किया जा सकता वस्तु में विरोधी 
'गुण नहीं रह सकते । इस लिए स्थाद्वाद या सप्तभंगी न्याय ठीक सिद्धांत 
नहीं है | क्‍ 

स्वादवाद में सत्यता का कुछ अंश अवश्य है और वह अंश जैनियों 
की सिद्धांतवादिता (डॉस्मेटिज़्म) का विरोधी है। 


अध्याय ९ 
भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक बोद्धधम 


विभिन्न आस्तिक विचारकों के तत्वदशंन-संबंधी पक्षपात और 
तात्विक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुरु हुई थी उस की परिसमाप्ति 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा में हुईं | जैनियों की प्रतिक्रिया वेदों की अपौरु- 
षेयता, ईश्वरवाद ओर यज्ञ-विधानों तक ही सीमित रही थी। बौद्ध-धर्म 
ने उपनिषदों के आत्मवाद को स्वीकार करने से बिल्कुल इन्कार कर 
दिया । सांसारिक सुखों ओर जीवन को ज्ञण-मभंगुरता से प्रभावित होकर 
बोद्ध-लोगों ने विश्व-तत््व की स्थिरता में विश्वास छोड़ दिया। अपने 
जीवन में जिसे हम पकड़ ही नहीं सकते, मानसिक और भौतिक जगत 
में हस का चिह्न भी नहीं मिलता, उस कल्पित स्थिर तत्त्व के विषय में 
चिंतन करने से क्या लाभ £ तत््वदशन की कल्पित समस्याओं में उलम 
कर मनुष्य अपने जीवन की प्रत्यक्ष समस्याञ्रों को भूल जाते हैं और 
उन का नेतिक पतन होने लगता है| इस नैतिक पतन से आर्यजाति को 
बचाने के लिए भगवान्‌ बुद्ध का आविर्भाव हुआ | 
आरंभिक बोद्ध-धर्म और उस के बाद के स्वरूप में काफ़ी भेद है। 
आरंभिक बोद्ध-घर्म में व्यावहारिक विचारों की 
प्रधानता है, परंतु उत्तरकालीन बौद्धों में भारतीय 
मस्तिष्क का दाशनिक पक्षपात फिर प्रकट होने लगता है। बौड्ों 
के चार प्रसिद्ध दाशनिक संप्रदाय अर्थात्‌ सौत्रांतिक, वैभाषिक, योगाचार 
और माध्यमिक बाद की चौज़ हैं। आरंभिक बौद्ध-धर्म में इस प्रकार का 
विचार-बैषम्य नहीं पाया जाता । बुद्ध ने कोई पुस्तक नहीं लिखी, उन 
के उपदेश मौखिक ही होते थे । उन की मृत्यु के बाद उन की शिक्षाओं 


साहित्य 


६ 
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को पुस्तक-बद्ध किया गया। बुद्ध की शिक्षाएं पाली-ंथों में संगहीत हर 
जिन्हें 'पिटक! कहते हैं। पिव्क! का अर्थ है पिदारी | “त्रिपिट्क' भगवान 
बुद्ध की शिक्षाओं की पिठारियां हैं। इन का समय तीसरी शताब्दी ई० 
पू० समझना चाहिए | तीन पिठ्कों के नाम 'सुत्तपिव्का अभिधम्मपिठकः 

और “विनयपिटक! हैं। सुत्तपिटकः भगवान्‌ बुद्ध के व्याख्यानों और 
संबादों का संग्रह है। बोद्धधर्म के प्रसिद्ध पंडित रिज़ डेविडस ने बुद्ध 
के संबादों की तुलना प्लेयो के संवाद-गंथों से की है। 

'सुत्तपिकः पाँच निकायों में विभक्त है। इन्हीं में से एक का नाम 
खुदकनिकाय! है जिस का एक भाग बौद्धों की गीता, “धम्मपद,? है । 
शेष चार निकायों के नाम दौग्घनिकाय,” “मज्किमसनिकाय', “संयुत्त- 
निकाय! और “अंगुत्तरनिकाय' हैं | बुद्ध के दाशनिक उपदेश मुख्यतः 
'सुत्तपिय्क' में ही पाए जाते हैं। दूसरा विनयपिदक? है जिस में भिक्षुओ्रं 
को जोवन-चर्चा आदि को शिक्षा है। तीपरे अभिधम्मपिटक! में बुद्ध के 
मनोविज्ञान और व्यवदारशात्र-संबंधी विचारों का संग्रह है। बोद-घर्म की 
प्राचीन पुस्तकों में 'मिलिदपन्हो,' अथवा “मिलिंदप्रश्न! का भी सन्निवेश 
करते हैं। इस ग्रंथ में बोद्द-शिक्षक नागसेन ओर यूनानी राजा मिनेंडर 
या मिलिंद के संवाद का वणुन हे । 

भगवान्‌ बुद्ध का जन्म लगभग ५४५७ इई० पू० में शाक्य॑वंश के' 
गुद्धोधन के घर में हुआ। उन के माता-पिता 
का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ और गोत्र का 
गोतम था। कपिलवस्तु के राज्य के वे युवराज थे। वे माता-पिता के 
बढ़े दुलारे पुत्र थे । बढ़े होने पर उन का विवाह राजवंश की एक सु दर 
कन्या यशोघरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम 
का एक पुत्र भी उत्पन्न हुआ । सिद्धार्थ बचपन से ही बड़े विचारशील थे। 
जीवन की क्षणमंगुरता के विषय में वे प्रायः सोचा करते थे। दो-एक बार 
शहर में घमते हुए उन्हों ने कुछ रोग, अवस्था और अन्य प्रकार से पीड़ित 


बुद्ध का जीवन 
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मनुष्यों को देखा । दाह-संस्कार के लिये ले जाए जाने वाले कुछ शवों. 
पर भी उन की दंष्टि गई। उन्हों ने सारथि से पूछा--यह इस प्रकार 
बाँध कर इस पुरुष को कहां लिये जा रहे हैं ? सारथि ने जो उत्तर दिया 
उसे सुन कर लाड़-प्यार में पले हुए जीवन के क्ल शों से अनभिज्ञ कुमार 
के कोमल हृदय को मर्मातिक वेदना हुई। अब उन्हों ने जीवन को 
और भी निकट से देखना आरंभ कर दिया । उस में उन्हें दरिद्रता, 
निराशा ओर दुःख के अतिरिक्त कुछ भी न मिला। लोगों की स्वार्थ- 
परता को देख कर उन्हें ओर भी क्लेश हुआ | उन का जीवन और 
भी गंभीर हो गया और वे रात-दिन संसार का दुःख दूर करने की 
चिता में निमझ रहने लगे | एक दिन आधी रात को वे अपनी प्रिय- 
पत्नी यशोधरा और नवजात-शिश्ु राहुल को छोड़ कर निकल गए। 
संसार के सुख क्षणिक'हैं; शरीर को एक दिन वृद्ध होकर मरना ही 
पड़ेगा | फिर जीवन की आकषक खसुग-मरीचिका में फेसने से 
क्या लाभ! 

बुद्ध विद्वान थे | उन्हों ने अपने युग की आस्तिक और नास्तिक 
विचार-बाराओं से परिचय प्राप्त किया था | गह-त्याग के वाद चित्त 
को शांत देने के लिए उन्हों ने विभिन्न मतों के शिक्षकों के पास जा- 
कर उन के विचारों को समभने की बड़ी चेष्टा की परंतु उन की बुद्धि 
को संतोष नहीं हो सका । प्रतिभाशाली विचारक दाशनिक समस्याओं 
के पिछले, एकांगी और सांप्रदायिक समाधानों से संतुष्ट नहीं हो 
सकते । विभिन्न सतवादियों ने आत्मिक कल्याण के लिए जो मार्ग 
बतलाए उन से भी उन्हें संतोष न मिल सका | उन्हों ने शरीर को 
कष्ट दिया, ऋच्छे-उपवास आदि किये तथा शीतोष्ण सह कर अन्य 
तपस्याएं भी कीं। किंतु कहीं प्रकाश नहीं मिला | जीवन की उलमभनों 
के सुलझाने का कोई उपाय नहीं यूफ्रा | संदेह ओर जिज्ञासा से पीड़ित 
हुदय को सांत्वना नहीं मिली | बुद्ध मत-वादों से विरक्त हो गए; आस्तिक 
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ओर नास्तिक सब प्रकार के दर्शनों से उन का विश्वापत उठ गया | 
उन्हें विश्वास हो गया कि आत्म-शुद्धि द्वारा सत्य की खोज अकेले 
ही करनी होगी | वे आकाश की खोज में निजन बन-प्रदेशों में घमने 
लगे | कभी-कभी राजकीय 'सुखों की याद आती थी, यशोधरा क्का 
स्मरण होता था । परंतु? वेयक्तिक जीवन की बाधाओ्रों को दूर किये 
बिना वे संसार का हित-साधना कैसे कर सकते थे ! एक बार बोधिद्वक्ष 
के नीचे ध्यानमग्न बुद्ध को कामदेव ने अपने अनुचरों सहित घेर लिया। 
क्षण-भर के लिए वें बिचलित हो गये। परंतु शीघ्र ही शाक्यसिंह ने 
अपने को भाल लिया और उन्हों ने अपने को बाद को दिए. गए 
“शाक्यमुनि! नाम का अधिकारी सिद्ध कर दिया। उसी बृक्ष के नीचे 
अनबरत पेय से साधना कर के उन्हों ने जीवन के सत्य का दर्शन किया | 
उन्हों ने बोध! या तत्व-ज्ञान प्राप्त किया और सिद्धार्थ गौतम से “बुद्ध! 
ब॒न गए.। जिस सत्य को उन्हों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ और 
जीवन के विषय में जो उन में नई धारणा उत्पन्न हुई थी, उसे सर्व- 
साधारण में वितरित कर देना ही उन के अवशिष्ट जीवन का 
ध्येय. बन गया | 


कवि की तरह दाशनिक भी अपने युग की प्रवृत्तियों का परिचय 


देता है । प्रत्येक दाशंनिक-सिद्धांत पर कुछ 
न कुछ समय की छाप रहती है | बुद्ध जी 
के आविभाव के समय भारतवर्ष जीवन के सारेअंगों में विच्छिन्न हो 
रहा था, उस समय कोई एक बड़ा साम्राज्य न था, देश छोटे-छोटे 
राज्यों में विभक्त था। संस्कृत पवित्र मानी जाती थी पर बोलचाल 
की भाषा बहुत थी। षड्दशनों का विकाश नहीं हो पाया था, यद्यपि 
वायुमंडल में उन के आविष्कार की योजना हो रही थी। जैसा कि चौथे 
श्रध्याय के प्रारंभ में कहा जा चुका है, जेन और बौद्ध-दर्शन के उदय 
ओर गीता के समन्वय से पहले भारतवर्ष की उद॑रा-भूमि में अनेक 


बुद्ध-कालीन भारत 
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विचार-खोत प्रवाहित हो रहे थे | दाशनिक न्षेत्र में हलचल मची हुई 
थी। जितने विचारक थे, उतने ही मत थे | लोगों के मस्तिष्क में संदेह: 
के कीठाजु भर चुके थे । ख़ब वाद-विवाद होता था। लेंगे शाल्वार्थों का 
परिणाम जनता को दृष्टि में शून्य ही होता था। सैकड़ों तरह को बातें 
होती थीं, आत्मा-परमात्मा के विषय में तरह-तरह की कत्यनाएं और 
अनुमान लड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता को कुछ भी प्रकाश. 
नहीं मिलता था । विचार-्षेत्र में पूरी अराजकता थी । 


लोगों के व्यावहारिक अयवा नैतिक जीवन पर इस का बुरा प्रभाव 
पड़ा । बुद्धिजगत्‌ को अराजकता और अनिश्चयवादिता व्यावहारिक जगत्‌ 
में प्रतिफलित होने लगी | आचार-शास्न के नियमों से लोगों को आस्था 
उठने लगी | तार्किक वाद-वित्वाद में फेंउ कर लोग जीवन के कतब्यों को 
भूलने लगे | बुद्ध के हृदय में बाल की खाल निकालने वाले अकर्मरय 
दाशनिकों के प्रति विद्रोह का भाव जागत हो गया | अपने समय के जन- 
समाज का मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करके क्रांतिदर्शी बुद्ध ने यह 
परिणाम निकाला कि जोवन से परे आत्मा, परमात्मा जैपों वस्तुओं के 
विषय में व्यय को बढप करना जीवन के अमूल्‍्य क्षणों को बे-मोल बेच 
डालना है । जो हमारे वश की बात है अर्यात्‌ अपने आचरण को शुद्ध 
बनाना, उसे न कर के यदि हमव्यथ के वाद-वित्ाद में फंप जॉय तो 
हमें शांति कैसे मिल सकती है ? बुद्ध की शिक्षा में हम मनोविज्ञान पा 
सकते हैं, तक-शासत्र और व्यवहार-शास्त्र पा सकते हैं, लेकिन उस में. 
तत्ब-दर्शन के लिए. स्थान कम है। 


उस समय के लोगों का व्यावहारिक जीवन बुद्ध के कोमल हृदय 
को निराश करनेवाला था| भगवदगीता और उपनिषदों के नैष्कर्म्य के 
आदश को माननेवाले पुरुष लगभग नहीं थे | ब्राह्मण-काल की स्वार्थपूर्ण 


यज्ञ-निष्ठता यथेष्ठ मात्रा में वतमान थी | देवताओं को प्रसन्न करने के लिए 
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पशुओं का बलिदान किया जाता था । यज्ञ की हिंसा, हिंसा नहीं समझी 
जाती थी | हिंसा ईश्वर-भक्ति का अंग थी। बद्ध ने ऐसे ईश्वर को 
मानने से इन्कार कर दिया । जो इश्वर्वाद हमें अंध-विश्वासों म फसाता 
है, जो हमें प्रलोभनों से प्रम करना सिखाता है; जो प्राकृतिक नियमों को 
देखने की शक्ति छीन लेता है; जो आत्मिक उन्नति के लिए हमें पर- मुखापेश्षी 
बना देता है जो प्रयत्नशीलता या पुरुषाथ से रोकता है, जो पशुओ्रों 
के रक्त पर पवित्रता की मुहर लगा देता है; उस ईश्वरवाद को दूर से 
ही प्रणाम है। कर्मफल का निणय करने के लिए ईश्वर की आवश्यकता 
नहीं हे, उस के लिए कम सिद्धांत ही काफ़ी हैं । हिंसा का विधान करने 
वाले वेद किसी प्रकार भी पवित्र या प्रामाण्य ग्र थ नहीं हो सकते। जो 
देवता हिंसा चाहते हैं, उन्हें देवता कहना विडंबना है | 


उस समय के आस्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों और वेदोक्त 
दोढ धम और “मे के मूर्तिमान विरोध दिखल 'ई दिए । कुछ 
डउपनिषद्‌ आधुनिक विद्वानों का भी मत है कि बौद्ध-घर्म 
स्ंधा भारतीय मालूम पड़ता है। लेकिन ऐसा समझना अपनों 
ऐतिहासिक अनभिज्नता का परिचय देना है। यदि बोद्ध-धर्म का जन्म 
ओर विकास भारतवर्ष में हुआ तो वह “अभारतीय' केसे कह्य जा सकता 
है ? जिस धर्म ने लगभग एक हज़ार वर्ष तक भारत के हज़ारों मनुष्यों. 
के हृदयों पर शासन किया, उसे भारतीय चीज़ न समझना आश्चर्य की 
बात है | विदेशी विद्यात भारत को नैतिक जितन का श्रय नहीं देना 
चाहते । वस्तुतः बुद्ध के विचारों में ऐसी कोई बात नहीं है जी इन्हें 
भारतीय कहलाने से वंचित रख सके । बौद्ध-धर्म और जैन-धमम दोनों ही 
के बीज उपनिपदों में विद्यमान हैं। उपनिषदधों के व्यावहारिक संकेता 
. का विकसित रूप ही बौद्धधर्म हैं। उपनिषद्‌ कहते हैं--“जी सब भूता 
. को आत्मा में देखता है और सब भूतों में आत्मा को, वह किसी से घणा 
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नहीं कर्ता [?? बोद्धधर्म ने भी विश्वप्रम की शिक्षा दी लेकिन उस का 
दाशनिक आधार इतना स्पष्ट नहीं है। बोद्धधर्म की शिक्षा है कि--- 

यदा मम परेषां च अ्रयं दुःख च न प्रियम | 

तदात्मनः को विशेषों यत्त रक्षामि नेतरम ॥* 

भय और दुःख मेरे समान ही दूसरों को भी प्रिय नहीं हैं।फिर रु 

में ऐसी कोन सी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रक्षा 
करु दूसरों की नहीं ?? बुद्ध के मत में संसार के प्राणियों को एकता के 
सूत्र में बॉबनेवाले वेदना के तंतु हैं | संसार में सभी दुःखी हैं, सभी अभाव 
का अनुभव करते हैं| दुःख की अनुभूति की समानता के कारण दुःख 
दूर करके शांति प्राप्त करनेकी साधना में भी एकता होनी चाहिए । 
हमारा व्यवहार पारस्परिक सहानुभूति पर अवलंबित हो । जहां उपनिषद्‌ 
: सब मनुष्यों की तात्विक एकता की शिक्षा देते हैं, वहां बोद्ध-घर्म व्यवहार 
ओर साधना के ऐक्य पर ज़ोर देता है | 


उपनिषदों के समान ही घद्ध ने वाह्य वस्तुओं से चित्त हटा कर अंत- 
मु खता की शिक्षा दी | याजशिक आंबरों के प्रति तिरस्कार की भावना 
उपनिषदों ओर बोद्ध-धर्म में समान है। भेद इतना ही है कि उपनिपदों 
ने कमकांड को नीची साधना कह कर छोड़ दिया और उस की बहत 
खोल कर निंदा नहीं की | बद्ध ने इस प्रकार का समझौता करने से इनकार 
कर दिया। जो आडइंबर है, जो मिथ्या है, उस से समभौता कैसा ! 
उस से कल्याण की आशा भी कैसे की जा सकती है ! आउंबरों से भुक्त 
होने और मुक्त करने करी जितनी उत्कंठा बद्ध में थी उतनी उपनिषदों में 
नहें। | 


3 बश; ६ 
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मानव-जीवन की व्यर्थत) ओर क्षण-मभंगुरता पर उपनिषदों में कहीं- 
कहीं करुण विचार पाए जाते हैं। नचिकेता ओर यम के संवाद में सुख 
और ऐश्वर्य की व्यर्थता अ्रच्छी तरह व्यक्त की गई है। उपनिषदों के 
ऋषियों ने संसार की दुःखमयता को दाशंनिकों की बोद्धिक और गंभीर 
दृष्टि से देखा। बुद्ध का हृदय दाशंनिक से भी अधिक मानव-हृदय 
अथवा कवि-हृदय था। उन्‍्हों ने विश्व की करुणा को देखा ही नहीं, 
अनुभव भी किया | उन के कोमल हृदय में जेसे विश्व की अंतर्वेदना 
घनीभूत होकर समा गई .थी । जो किसी भी पीड़ित प्राणी को देख कर 
क्षण भर में द्रवित हो जाती थी । 


इसलिए सर राधाकृष्णव्‌ का कहना है कि वबोद्ध-धर्म, कम से कम 
अपने मूल में, हिंदूधम की ही एक शाखा है ।१ 
. जोवन दुःखमय है, यह बोद्ध मतावलंबियों का निश्चित विश्वास है। 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा : यही विश्वास बोद्ध-दर्शन ओर बौद्ध -मस्तिष्क 
दुःख की व्यार्यकता को गति प्रदान करता है । जन्म दुःखमय हे, 
जीवित रहना दुःखमय है, इद्ध होकर मरना भी दुःखमय है। अस्तित्व- 
वान्‌ होने का अथ है दुःखानुभूति | अयने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रक्षा के लिए, अपने व्यक्तित्व की रक्षा के लिए दुःख 
उठाना पड़ता है । संसार की सारी चीज नष्ट हो जाती हैं;हमारी आशाए 
और आकांक्षाएं, हमारे अरमान, हमारा मय और प्रेम सब का अंत हो 
जाता है | इच्छाओं की पूर्ति के प्रयत्न में दुःख है, इच्छा स्वयं दुःखमयी 
है। हमारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के लेश से मुक्त नहीं होते । शारीरिक 
क्रियाओं में शक्ति क्षय होती है। विचारों के बोक से मस्तिष्क पीड़ित 
रहता है। वृष्णा की अग्नि जीवन के सारे क्षणों को तपाए रखती है ।व्यथ 
की दुश्चिताओं का भार हमें कभी नहीं छोड़ता । यदि अपना जीवन सुखी 
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हो, तो भी चारों ओर के प्राणियों को दुःखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते | विपन्नों का आतनाद हमारे कान फाड़ डालता है। स्वार्थी से 
स्वार्थी मनुष्य को अपने इष्ट-मित्रों का दुःख भोगना ही पड़ता है। अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी संकीणु कर लें, फिर भी हम दुःख से 
नहीं बच सकते | स्ब-ग्रासी मृत्यु अपना मुख फेलाए निश्चित गति से 
प्रतिक्षण हमारी ओर बढ़ती चली आती हैं। एक बार यह जान कर कि 
हमारे सारे प्रयत्नों ओर शुभ इच्छाओं को सदा के लिए शूत्य में लीन हो 
जाना है, कोन सुखी रह सकता है ! 
चिकित्सा-शासत्र में उस के चार अंगों का वर्णन रहता है, रोग, राम 
हेतु, स्वास्थ्य और औषधि या उपचार । इसी 
प्रकार बौद्ध-दशन के भी चार अंग हैं, अर्थात्‌ 
संसार,संसार हेतु, निर्वाण ओर उस को उपाय । बुद्ध अपने चारों ओर 
फैले हुए मानवी दुःखों का अंत करना चाहते थे। संसार में दुःख क्‍यों 
है ! दुःख वस्तुओं की क्षण-भंरुरता का नेसगिक परिणाम हे । जिस 
संसार को हम अनुभव द्वारा जानते हैं उस मं कोई भी वस्तु स्थिर नहीं 
है । परिवतनशीलता या क्षणमभंगुरता भोतिक और मानसिक जगत्‌ में 
समान रुप से व्याप्त है। हे भिन्नुओ ! संसार में जो कुछ है, क्षणिक है; . 
यह दुःख की बात है या सुख की ?? भिन्नुओं ने उत्तर दिया कि सचमुच 
यह दुःख की बात है। दुःख ओर क्षएमंगुरता एक ही चीज़ है । 
जिस वस्तु को हम बड़े प्रयत्न से प्राप्त करते हैं, वह क्षण मर से अधिक 
नहीं ठहरती । पानी में बुदुबुदों के समान हमारे हृदय में बासनाएं उठती 
हैं ओर जल हो जाती हैं। सब कुछ दुःखमय है, क्योंकि सब कुछ 
क्षणिक है, निर्वाण में शांति है |" 
3 सवमनित्यं, सवमनात्म, निर्वाण शांत ओर सर्वेत्षेसकम, 
चशणिकम्‌, सवदुःख' दुःखम्‌ | 


दुःख का कारण 
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प्रतीत्यसमुत्याद” का सिद्धांत विश्व की क्षणभंगुरता की दाशनिक 
प्रतीव्यसमुत्याद या अख्या है। कारण के बिना काय नहीं हो 
पटीच्चसमुष्पाद सकता है | काय को उत्पन्न किए. बिना कारण 
भी नहीं रह सकता । संसार में जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना किसी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए बिना नहीं रह सकती । एक चौज़ के होने से दूसरी चीज़ 
होती है| यही प्रतीत्यसमुत्याद' का मूलार्थ है । दुःख का खोत क्‍या है, 
अथवा हुःख की उपपत्ति कैसे होती है ? दुःख कार्य-कारण शंखला की 
एक कड़ी श्रंखला अविद्या से शुरु होती है ओर दुःखानुभृति 
मे उन का परयवसतान होता है। अविद्या से जरा-मरण ओर दुःख तक 
प्रसरित हो नेवाली थंखला में बारह कड़ियां हैं जिन्हें निदान! कहते हैं। 


पहली कड़ी अविद्या है। अ्रविद्या से 'स्कार उत्पन्न होते हैँ । यहां 
संस्कार का झथ मानसिक धर्म समझना चाहिए । संस्कारों से विज्ञान 
अर्थात्‌ लंज्ञा या चेतन्यानुभूति उत्पन्न होती है | यह विज्ञान या चंतना 
प्राचीन और नवीन को जोड़ती है। ” मृत्यु के बाद भी यह शेष रहती 
है, इस का अंत निर्वाण में ही होता है। चौथी कड़ी का नाम “नाम- 
रूप! है जिस का तात्पय मन और शरीर से है । यह व्याख्या मिसेज़ रिज़ 
डेबिड्स की है। * यामाकामी के अनुसार गर्भ की विशेष अवस्था का 
नाम 'नामरूप' है । रुनप्रभा' ( शांकरमाप्य की टीका ) ओर 
प्सामती” का भी यही मत है| नामरूप से पदायतन अर्थात्‌ इंद्वियों 
की उत्पत्ति होती है | इंद्रियों के द्वारा ही हमारा वाह्यमजगत्‌ से सबंध 
होता है, इस संबंध को ही 'स्पश' कहते हैं जो छुठवीं कड़ी है। इस स्पश 


१ राधाकृष्णन, भाग १, ४० ४१४ 
* ग्रामाकामी, एू० ७८ 
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से बेंदना उत्पन्न होती है। वेदना से तृष्णा का आविर्भाव होता है, जो 
उपादान या आसक्ति के कारण होती है । इस आसक्ति के कारण ही 
भव! होता है। भव जाति का कारण है। वाचस्पति मिश्र भव” का 
अर्थ धर्माषमे करते हैं|) चंद्रकीर्ति की व्याख्या भी ऐसी ही है। “भव 
उन कर्मों को कहते हैं जो जाति या जन्म का कारण होते हैं । जाति या 
जन्म के बाद जरा-मरण (बृद्घावस्था ओर मृत्यु ) का आना अनिवाय 

है। जरा और मरण दुःखमय है, इस में किसे संदेह हो सकता है। इन 

बारह निदानों में कुछ का संबंध तो व्यक्ति के अतीत से है और कुछ 

का उस के भविष्य से | नीचे हम इन निदानों की तालिका देते हैं ।* 


हे हि दर श्र 
क--जिन का संबंध अतीत से है : ! 


क 
५ ३, 
डे है. है 
| 
त् 5 श्‌ः + । न 
ख-जिन का संबंध वतमान है 
जीवन से है : 5 
व 
! प्‌ 
घ ६, 
[ 
५ बंध भे | १०, 
ग--जिन का संबंध भविष्य ४ 
जीवन से है : | +३. 
हक 


अविद्या 
संस्कार 
विज्ञान 
नामरूप 
पड़ायतन 
स्पश 
वेइना 
तृष्णा 
उपादान 


भव 
जाति 
जरामरण,दुःख 


इस प्रकार हम देखते हैं कि मानवी दुःखों का मूल कारण अविद्या 


ञऊ 


जलन >> जिनिननगरनरनगरनगनगरगगभए-न+-# 3. अकन- जन्‍अमा-त-ा 


3 शां० भां० २।२। १६ 
< राधाकृष्णन, भाग १, छ० ४११ 
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है | अविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रह सकती ओर व्यक्तित्व अविद्या पर 
अवलंबित है| इस प्रकार अविद्या ओर व्यक्तित्व या व्यक्तिता में अन्यों- 
न्याश्रय संबंध है। निर्वाण की प्राप्ति के लिए व्यक्तित्व का निःशेष होना 
आवश्यक है| अ्विद्या के दूर हुए बिना व्यक्तित्व अथवा अहंता का 
विलय संभव नहीं है | अब हम बोद्ध-धर्म में “व्यक्तित्व किसे कहते हैं? 
इस की खोज करंगे | 


हम कह चुके हैं कि विश्व की क्षण-भंगुरता ने ब॒द्ध के मस्तिष्क पर 
गहरा प्रभाव डाला था | संसार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
प्रत्येक पदार्थ अपने समान ही क्षणिक कार्यों को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 
हो जाता है । इस काशञ्रर्थ यह है कि संसार का कोई एक स्थिर कारण 
नहीं है | एक विकारहीन ईश्वर की कल्पना, जो सब परिवतनों से अलग 
रहते हुए भी उन का कारण बन सके” दशनशाख्र को ग्राह्य नहीं हो 
सकती । इसी प्रकार एक अपरिवर्तनीय स्थिर आत्मतत्त्व को मानना भी, 
जो कि शारीरिक ओर मानसिक क्रियाश्रों का कर्ता बन सके, असूगत है। 
मनुष्य के व्यक्तित्व में ऐसी कोई चीज़ नहीं ' है जो बदल न रही हो । 
हमारे शरीर में प्रतिक्ष्ण परिवतन होता रहता है |हमारे मानसिक 
विचार ओर मानसिक अवस्थाएं भी बदलती रहती हैं। किसी भी व्यक्ति 
का जीवन, चाहे हम शारीरिक दृष्टिकोण से देखें या उस के बोद्धिक 
ख्रथवा रागात्मक स्वरूप पर दृष्टिपात करे, किन्‍्हीं दो छणों म॑ एक-सा 
नहीं रहता । बोद्ध-दर्शन गीता के स्थिर आत्मतत्व की सत्ता को मानने से 
इन्कार करता है। 


भारतीय दाशंनिकों ने इस सिद्धांत को नैरात्म्यवाद का नाम दिया 
है। बौद्ध लोग व्यक्तित्व को एक इकाई न मान 
कर समूहात्मक मानते हैं।यह ठीक है कि 
हमारे जीवन ओर व्यक्तित्व में एक प्रकार की एकता पाई जाती है जिसः के 


नेरायत्म्याद 


भगवान बुद्ध ओर आरंभिक बोद्ध धम श्प्रे' 


कारण मोहन ओर सोहन जन्म भर अलग-अलग व्यक्ति रहते हैं; परंतु 
यह एकता विकास-शील एकता है। व्यक्तित्व के जो तत्व एकता के सूत्र 
मेंपिरोए जाते हैं उन के समान ही वह सूत्र भी अपना स्वरूप बदलता 
रहता है। बौद्धों का यह सिंद्वांत आधुनिक मानस-शास्त्र या मनोविज्ञान 
के बहुत कुछ अनुकूल है। पाँच स्कंधों के समवाय अथवा समत्वय 
(सिन्थेसिस) को ही व्यक्तित्व कहते हैं। इन पाँच स्कंघों के नाम रूपस्कघ, 
विज्ञानस्कंध, वेदनास्कंध, संज्ञास्कंध और संस्कारस्कंध हैं । विघषय- 
सहित इंद्रियों को रूपस्कंध कहते हैं। रूपस्कंध के अतिरिक्त चारों 
स्कंध मनोमय सत्ताओं के द्योतक हैं | रूपादि विषयों के प्रत्यक्ष में जो 
अहमाकार बुद्धि होती है उसे “विज्ञानस्कंध” कहते हैं। प्रिय, अप्रिय, 
सुख, दुःख आदि के अनुभव को “ेदनास्कंध! कहते हैं। यह कंडल है, 
यह गो है, यह ब्राह्मण है---इस प्रकार के अनुभव को 'संज्ञास्कंघ, कहते हैं। 
यह वाचस्पति मिश्र की व्याख्या है। मस्तिष्क में इंद्रियों के अनुभव और 
सुख-दुख आदि के जो चिह्न रह जाते हैं उन्हें 'संस्कारस्कंध! कहते हैं | 
इस प्रकार बोद्धों का व्यक्तित्व-संबंधी मत विश्लेषण-प्र धान है। व्यक्तित्व 
की यह व्याख्या आधुनिक मनोविज्ञान की व्याख्या से आश्चय-जनक 
समता रखती है । आजकल के मनोवैज्ञानिक व्यक्तित्व को तीन प्रकार 
को क्रियाओं का संश्लिष्ट रूप मानते हैं। यह क्रियाएं संवेदन, 
संकल्प और विकल्प हैं | इन के अतिरिक्त आत्मा में मानसशासत्र के 
विचारकों का विश्वास नहीं है । 

“मिलिदप्रश्न! नामक ख्वाद-गंथ में नेरात्म्यवाद की व्याख्या बड़े 
सुंदर ढंग से की गई है। ग्रीक राजा मि्नेंडर या मिलिंद नागसेन 
नाम के बोद्ध-भिक्तु के पास गया। कुछ बातचीत के बाद राजा ने 
नागसेन से पूछा--“आप कहते हैं हमारे व्यक्तित्व में कोइ स्थिर चौज् 
'नहीं है, तो यह कोन है जो संघ के सदस्यों को आज्ञा देता है, जो पवित्र 
जीवन व्यतीत करता है, जो सदेव ध्यान ओर उपासना में लगा रहता 
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है ? कोन निर्वाण प्रात करता है और कौन पाप-पुएय करके उन का फल 
भोगता है! आप कहते हैं कि संघ के सदस्य आप को नागसेन कहते हैं। 
यह नागसेन कौन है ? क्या आप का मतलब है किसिर के बाल नागसेन 
ह् ह 


“मे ऐसा नहीं कहता, राजन ।? 

“फिर क्या यह दाँत, यह त्वचा, यह मांस, यह नाड़ियां, ही 
मस्तिष्क--यह नागसेन है १? 

नागसेन ने उत्तर दिया --नहीं' 

क्या यह बाहर का आकार नागपेन है ? क्‍या बद॒बाएं नागसेन 
हैं ? अ्रथवा संस्कार नागसेन हैं ?? 

नागसेन ने कहा---“नहीं' 


(तो क्या इन सब वस्तुओं को मिला कर नागसेन कहते हैं अथवा 
इन से बाहर कोई चीज़ है जि का नाम नागपेन है ?? 

नागसेन ने वही पुराना उत्तर दुद्रा दिया | 

राजा ने कु कत्नाइट के स्वर में कहा--तो फिर नागसेन कहीं नहीं 
हैं। नागसेन एक निरथक ध्वनिमात्र, है. फिर यह नागसेन कौन है, जिसे 
हम अपने सम्मुख देखते हैं ?? 


अब नागसेन ने प्रश्न करना शुरू किया | “राजन ? क्‍या आप पेदल 
आए, हैं ?” | 

“नहीं, में पेदल नहीं आ्राया, रथ में आया, हूँ । 

धाप कहते हैं कि आप पेंदल नहीं आए, रथ में आए हैं| तब तो 
आप जानते होंगे कि रथ! क्‍या है। कया यह पताका रथ है ?! 

मिलिंद ने उत्तर दिया--“नहीं! 

(क्या यह पहिए रथ हैं अथवा यह घुरी रथ है !” 


भगवान बुद्ध और आरंभिक बौद्धघ्म जप. 


राजा ने उत्तर दिया--“नहीं/ 

'तो क्‍या यह रस्सियां रथ हैं, अथवा यह कशा ( कोड़ा ) रथ है ! 

राजा ने इन सब के उत्तर में कहा--“नहीं' 

“फिर क्या इस के यह सब हिस्से रथ हैं १' 

मिलिद ने कहा---नहीं! 

तब नागसेन ने पूछा--'क्या इन अवययवों के बाहर कोई चीज़ है 
जो रथ है ?! 

राजा ने स्तंभित होकर कहा-- नहीं 

तो फिर रथ नाम की कोई चीज़ नहीं है | राजन्‌ , क्या आप क्ूठ 
बोले थे १? 

मिलिंद ने कहा--'अद्धबमिक्तु, में कूठ नहीं बोला । घुरी, पहिए, 
रस्सी आदि सब के सहित होने पर ही लोग इसे “रथ” कहते हैं । 

इस पर नागसेन ने कहा--राजन ! तुम ने ठीक समझा। घछुरी, 
पहिए, रस्सियों आदि के संघात-विशेष का नाम ही रथ हैं। इसी प्रकार 
पाँच स्कंधों के संघात के अतिरिक्त कोई आत्मा नहीं है ।' 

इस संवाद में नेरात्म्मबाद के भौतिक ओर आध्यात्मिक दोनों पक्षों 
को स्पष्ट कर दिया गया है। | रथ-ज्ञान उतना ही सत्य या झूठ हैं 
जितना कि आत्मज्ञान | एक स्थिर आत्मा में विश्वास करना उतना हो 
असंगत है जितना कि अ्वयवों केग्रतिरिक्त रथ की सत्ता मं आग्रह रखना । 

वौद्धदर्शन को छोड़ कर भारतवष के सारे दर्शन आत्मा की सत्ता में. 

जशिकवाद की विश्वास रखते हैं । चार्वाक और दो चार 

आलोचना--पुनज नम अन्य नास्तिक दाशनिक को छोड़ कर सब दशनों. 
के शिक्षक पुनजन्म ओर कर्म-सिद्धांत को मानते हैं। यदि सचमुच, 
जंसा कि बौद्ध कहते हैं, कोई स्थिर आत्म-तत्व नहीं है तो अच्छे- 
बुरे कर्मों के लिए उत्तरदायी कोन है ? पाप-पुएय का फल कोन भमोगता 
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के 


है ! पुनर्जन्म किस का होता है? यदि .पुनजन्म और कर्मफल को न 
मान तो संसार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हो सकती। 
कुछु-व्यक्ति जन्म से ही घन, स्वास्थ्य ओर अधीत माता-पिता का दुलार 
ओर चिंता लेकर उत्पन्न होते हैं, कुछ जन्म से ही कंगाल और दुबंल 
तथा अ्रशिक्षित मा-बाप के पुत्र होते हैं| इस का कारण क्या है ? यदि 
किए. हुए कर्म का फल नहीं मिलता, यदि अपने कर्मों के शुभ ओर 
अशुभ परिणामों से हम बच सकते हैं, तो कतव्याकतव्य की शिक्षा और 
घर्मशास््रों के उपदेश व्यथ हैं | 

“आत्मा को न मानने पर पुनजन्म की व्याख्या नहीं हो सकती” इस 
तक को बोढ़ों के प्रतिपक्षी अकास्य मानते हैं। वास्तव में पुनजन्म की 
समस्या बौद्धों के लिए नई कठिनाई नहीं है। जो बोद्ध मृत्यु के पहले 
ही आत्म-सत्ता स्वीकार नहीं करते, उन से यह आशा करना कि वे मृत्यु 
के बाद बच रहनेवाली आत्मा को मानेंगे, दुराशा है। मरने-से पहले या 
मरने के बाद किसी समय भी बोद्ध लोग आत्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई भी क्रिया बिना स्थिर कर्ता के हो सकती हैं तो स्थिर 
आत्म-तत्व को माने बिना पुनजन्म भी हो सकता है। श्री आनंदकुमार- 
स्वामी ने अपने बुद्ध और बोद्धधर्म का संदेश” नामक ग्रंथ में बौद्ध 
साहित्य के एक प्रसिद्ध रूपक की ओर ध्यान दिलाया है।" बौद्धध्म में 
आत्मा की बार-बार दीपक की शिखा से उपमा दी जाती है । जब तक 
दीपक जलता रहता है तब तक उस की शिखा या लौ एक मालूम पड़ती 
है, लेकिन वास्तव में यह शिखा नए इंधन के संयोग से प्रतिक्षण बदलती 
रहती है। दीपक शिखा एक इंधन-संघात से दूसरे इंघन-संघात में संक्रांत 
हो जाती है। इसी प्रकार आत्मा की एकता एक क्षण के स्कंघ-संघात 
से दूसरे क्षण के स्कंघ-संघात में संक्रांत हो जाती है। यदि यह एकता 
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मनुष्य के जीवन में किसी प्रकार अक्षुएण रह सकती है तो यह कल्पना 
कठिन नहीं है कि वह एक जीवन से दूसरे जीवन तक भी अ्रविच्छिन्न भाव 
से बनी रहे | एक जीवन के मत्यु-क्षण और दूसरे जीवन के जन्म-चण 
में किन्हीं दो क्षणों की अपेक्षा अधिक अंतर नहीं है । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि पुनजंन्म की समस्या बौद्ध-दाशंनिकों के 
लिए कोई नई समस्या नहीं है । सवाल यह है कि क्या क्षणिकवाद को 
मानकर एक ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझाया जा 
सकता है ? श्री शंकराचाय ने वेदांत-सूत्रों के भाष्य में बौद्धमत का 
विघ्तार से खंडन किया है। वे कहते हैं कि बोद्ध-दर्शन में समुदाय-भाव 
की सिद्धि नंहीं हो सकती ।१ अणशुओं के समूह को भौतिक-जगत्‌ में और 
मानसिक अवस्थाओं को आध्यात्मिक जगत्‌ में एकता के सूत्र में पिरोने' 
वाला कोन है ! जिन अगुओं या मानसिक तत्वों अथवा स्कंधों का 
एकीकरण या समन्वय अपेक्षित हे वे जड़ हैं, क्‍योंकि चेतना या चैतन्य 
इस एकीकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज़ है, न कि पहले की। 
बिना स्थिर चेतन-तत्व के मानसिक तत्वों का एकनत्रीकरण कौन कर 
सकता है* और बिना एकत्रीकरण के चेतन्य की शिखा कैसे प्रज्वलित हो' 
सकती है ! 

जिन मनस्तत्वों के मेल को तुम आत्मा कहते हो, उन मनस्तत्वों का 
मेल आत्म-सत्ता को पहले से मोज़ द माने बिना नहीं हो सकता । 

यदि मानसिक परिवर्तनों में स्थिर रहने वाली आत्म-सत्ता न हो, तो 
स्मृति ( याद करना ) अ र प्रत्यभिज्ञा ( पहचानना ) दोनों ही न हो 
सके | में ने इस चीज़ को कल देखा. था ओर आज फिर देखता हूँ? यह 
ज्ञान होने के लिए. आवश्यक है कि ( १) जिस चीज़ को में वही! कह 
कर पहचानता हूँ वह कल से आज तक स्थिर रही हो; (२) भेरे व्यक्तित्व 








१ वेदांतसृत्र २ ॥। २। १८ 
- स्थिरस्य संहन्तु रनभ्युपममात्‌ । 
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में भी कल से आज तक किसी प्रकार की एकता रही हो | यदि कल 
किसी दूसरे ने देखा था तों आज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभी संभव है जब स्मरण-कर्ता क्षणक न होकर कुछ काल तक 
ठहरने वाला हो । इसी प्रकार पहचानी जानेवाली वस्तु में मी स्थिरता 
होनी चाहिए । यदि कहो कि वही, समझ कर पहचानी जानेवाली 
वस्तु वास्तव में “वही? नरीं होती वल्कि पहली वस्तु के सदश दूसरी वस्तु 
होती है, तो ठीक नहीं । क्यांकि साहइश्य को देखनेवाले स्थायी कर्ता की 
आवश्यकता फिर भी रह जाती है ।* 
क्षशकवाद को मानने पर दंड ओर पुरस्कार की व्यवस्था नहीं हो 
सकती । जिस ने चोरी की थी बढ क्षणिक होने के कारण नष्ट हो गया; 
अब जिसे दंड दिया जा रहा है वह दूसरा व्यक्ति है। पहले कर्ता के कर्मों 
का उत्तरदायित्व इस सज्ञा पानेवाले पर केसे हो सकता है १ यह स्पष्ट 
है कि क्षशिकवाद को मान कर कर्म अपना फल अवश्य देते हैं? यह सिद्धांत 
व्यूथं हो जाता है| 
क्षशिकवाद को संसार के दाशंनिकों ने गंभीरता-पुृवक कभी नहीं माना 
है। आधुनिक काल में फ्रेंच दाशनिक बगसां ने क्षशिकवाद को पुनरुजी- 
'वित किया है। उन के मत में भी संसार की सारी वस्तुएं प्रतिक्षण विक- 
सित और बर्द्धित होती रहती हैं | बगंसां के मत से बहुत लोगों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कहा जा सकता। वास्तव में मानव बुद्धि में स्थिरता, 
नित्यता और शाश्वत-माव के प्रति एक विचित्र आकषण पाया जाता है, 
जिसे दाशनिक तक से हटाया नहीं जा सकता । शायद इसी कारण बुद्ध 
की आत्म-बिषयक शिक्षा की अनेक व्याख्याएं की गई हैं और उन का 
वास्तविक सिद्धांत क्‍या था, इस विषय में मतभेद उत्पन्न हो गया हे । 
बुद्ध के आत्मा-संबंधी विचारों को प्राचीन और नवीन विद्वानों ने 
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बुद्ध की शिक्षा को क्रमशः अभावात्मक, अनिश्चयात्मक और 
झनेक व्याख्याएं * भावात्मक बतलाया है |. प्रायः सारे ही प्राचीन 
हृदू-लेखकों ने बुद्ध की शिक्षा का अभावात्मक वन करके खंडन किया 
है । संस्कृत में बौद्धों को बिेनाशिक' या 'सबवेनाशिक' भी कहत *हैं। 
इस का अथ यही है कि बांद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते ओर सब 
बस्तुओं को क्षणुक अथवा विनाशशील मानते हैं । 
अनिश्चयात्मक व्याख्या आधुनिक हैँ | हमारा युग भी एक प्रकार 
से अनिश्चयवाद, संदेहवाद अथवा अज्ञयवाद का युग कहा जा सकता 
हैं । इस “बाद! का अंभिषप्रायः यही हे कि हम संसार के चरम तत्वों का 
ठीक-ठीक ज्ञान नहीं कर सकते । सानव-बुद्धि की भाँति मानव-ज्ञान भी 
अपूर्य ही है और अपूण ही रहगा । इंगलड का प्रसिद्ध लेखक ओर दाशं- 
निक हबं० स्पसर चरम तत्व को अज्य बतलाता था | जमंनी के महादाश- 
निक कांट का भी यही मत था । आधुनिक काल मे 'क्राटकल रियलिज्मः 
अर्थात्‌ थआलो-चनात्मक यथाथवाद' के समर्थक भी कुछ-कुछ ऐसा ही कहते 
हैं। योर्प और अमेरिका म ईश्वर-संबंधी विश्वास तेज़ी से कम हो रहा 
है| स्थिर आत्मतत्व के पक्षपाती भी कम हैं। जिस म विकास और 
परिवर्तन नहीं होता एसी आत्मा का पुनजन्म माननेवाला का भत 
धंएनिर्मिज़्मः अभिहित किया जाता हैं, जो निदात्मक शब्द हे। “आत्मा 
है या नहीं! इस विषय भ अनिश्चय” का समथक होने के कारण आज 
बौद्धधम की प्रसिद्धि योरुप में बढ़ रही हैं । 
इस व्याख्या के पक्ष मे बहुत कुछ कहा जा सकता है । बुद्ध अक्सर 
अपने शिष्यों को आत्म-विषयक प्रश्नो से रोक देतेथे। प्रायः वे ऐसे 
प्रश्नों को सुनकर मौन रह जाते थे | चरम-तत्व-स बंधी प्रश्नों पर उन के 
मोन रह जाने के विभिन्न अर्थ लगाए गए हैं | कुछ लोग कहते हैं कि बुद्ध 
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का आत्मा में विश्वास न था। दूसरों का कथन है कि उन्हें आत्म-विषयक 
बोध न था ओर वे अनिश्चयवादी थे। सर राधाकृष्णन ने इन दोनों 
मतों का खंडन किया है | यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो 
साधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पड़ता। सर राधाकृष्णन्‌ 
कहते हैं---“यदि बुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो वे प्रारंभ में ही 
जटिल लोंगों का, जो कि अग्निपूजक थे, मत-परिवर्तत न कर सकते ।! 

बुद्ध को अनिश्चयवादी भी नहीं कह सकते क्‍योंकि यदि ऐसा होता 
तो वे अपने को बुद्ध' अर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त नहीं कहते | इस लिए बुद्ध के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनी चाहिए । 


प्रज्ञापारमिता? पर टीका करते हुए नागाजुन ने लिखा है कि भगवान्‌ 
न तो “च्छेदवाद! के समथक थे, न “शाश्वतवाद' के, अर्थात्‌ न 
तो वे आत्मा के विनाश को ही मानते न उस की एकांत नित्यता को । 
इस का अथ यह है कि उन का मत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) ओर 
आत्मवादियों ( उपनिषद्‌, जैनधर्म ) आदि दोनों से भिन्न था। यहां 
अनिश्चयवादी ओर अभाववादी दोनों अ्रपनी व्याख्या का समथन पाने की 
चेष्टा करते हैं। आश्चर्य की बात तो यह है कि बुद्ध अनेक स्थलों में 
अपने मत को अनात्मवाद कहने से इन्कार करते हैं । 
मिसेज़ रिज़ डेविडस भी सर राधाकृष्णन की भाति आरंभिक बौद्ध 
धम को भावात्मक व्याख्या को पक्षपातिनी हैं। अपनी बुद्धिज़्म, इटस 
बथ एंड डिस्पसल” ( १६३४ ) नामक पुस्तिका में उन्हों ने द्धरणउ 


देकर यह सिद्ध करने की कोशिश की है कि बुद्ध ईश्वर और जीव दोनों 
की सत्ता में विश्वास रखते थे | 


यदि वास्तव में बुद्ध आत्मा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो उन 
की शिक्षाओं के विषय में प्राचीन लेखकों में श्रम क्‍यों फैला ? क्‍या 
कारण है कि न सिफ्र हिंदू-विचारक बल्कि बुद्धघोष, नागसेन आदि बुद्ध 
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के अनुयायी भी उन की शिक्षा को भावात्मक रूप न दे सके ! वस्तुतः 
“अअनिश्वयात्मक' व्याख्या में बहुत कुछ सत्यता का अंश है। बुद्ध अपने 
युग के नैतिक वातारण को सुधारना चाहते थे। लोग दाशनिक बाद- 
विवाद में फँप कर अपने व्यक्तिगत चरित्र की सुब को खो बैठे थे । बुद्ध 
जी का विश्वाप्त था कि अपने चरित्र का सुधार और अपने चित्त की शुद्धि 
करने से ही वास्तविक कस्याण हो सकता है। उपनिषदों के समान ही 
उन का विश्वास था कि जो दुश्वरितों से विश्त नहीं हुआ है, जिस का 
मन वश में नहीं है, वह आत्मबोध ओर आपत्मलाभ के ,योग्य नहीं बन 
सकता । उन का यह भी विश्वात्त था कि चित्त-शुद्धि और चरित्र-सुधार 
की नींव परिवतंन-शोल दाशनिकर उिद्धांतों पर नहीं रखनी चाहिए । 
धआत्मा है या नहीं? इस का निश्चय करने से पहले ही मनुध्य को अपने 
मन ओर इंद्रियों को दोषों से बचाने को को शिश करनी चाहिए | 
बोद्ध-साधक के जीवन का लक्ष्य निर्वाण है) निर्वाशु का अथ्थ है-- 
शांत हो जाना, ठंढा पड़ जाना, बुक जाना ) 
अभिज्ञानयाकंतल! में शकतला को 'देख कर 
दुष्यंत ने कदा--अ्रये, लब्ब॑ नेत्रनिर्वाशप्!--अ्र्यात्‌ नेत्रों का निर्वाण 
पा लिया | कालिदाप की इस पंक्ति में निर्वाण का जो अथ है, बौद्ध-निर्वाण 
का अभिप्राय इस से अधिक भिन्न नहीं है | बुद्ध क। आत्म-विषयक शिक्षा 
को लोगों ने ठीक-ठीक समझता हो या नहीं, इस में संदेह नहीं कि निर्वाण 
के विषय में काफ़ो भ्रम फैला हुआ है। बहुत से हिंदू और अर्दितू लेखकों 
ने भी निर्वाण का अर्थ व्यक्ति की सत्ता का पूरानाश अथवा शूत्य में 
मिल जाना समझा है| ईपाई लेखकों ने निर्वाए के इस अथ पर बहुत 
ज़ोर दिया है | यदि वास्तव में निवाण का यही अर्थ होता तो भगवान्‌ 
सैकड़ों मनुष्यों को निर्वाण का आकर्षक चित्र खींच कर अपना अनुयायी 
नहीं बना सकते। प्रो० मैक्समलर और चाइलस ने निर्वाश-विष्रवक 
वाक्‍्यों का सतर्क अतुरालन करके यह परिणाम निक्राला है कि निर्वाण 
११ 


निवाण 
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कक 


का अथ कहीं भी (विनाश' नहीं है| दोद्धों के दाशनिक साहित्य से यह 
स्पष्ट हो जाता है कि निर्वाण का अर्थ शूत््य में मिल जाना नहीं है | 
नागाजुन का कथन है-- 

न रुंसाररय निर्वाणात्‌ किंचिदरित विशेषणम | 

न निर्वाणस्य संसारात्‌ किचिदस्ति दिशेशम | 

न तयोरतरं किंचिद्‌ सुसूच्रमसपि विद्यते । 


“ माध्यमिक कारिका, २५। १६ 9 २० 

अर्थात्‌ संसार में निर्वाण की अपेक्षा कोई विशेषता नहीं है, इसी 

प्रकार निर्वाण में संसार की अपेक्षा कोई विशेषता नहीं हे। दोनों में 
अशामात्र भी भेद नहीं है। 

श्री यामाकामी सोगेन उक्त उद्धरण पर टीका करते हुए कहते हैं कि 

बौद्ध-दशन ने यह कभी नहीं रुखाया कि निर्वाण रुसार से ऋलग होता 


है।* 


वास्तव में निर्वाण का श्रर्थ व्यक्तित्व के उन गुणों ओर बंधनों का 
नाश हो जाना है जो मनुष्य को फेद-भाव से अनुप्राशित कर स्वार्थ की 
ओर ग्रवृत्त करते हैं। निर्वाण की अवस्था में मनुष्य की सारी वासनाएं, 
एघणाएं ओर आकांक्षाएं नष्य हो जाती हैं। हिंदू दाशनिकों ने जैसा वर्णन 
स्थितिग्रज्ञ और जीवन्झुक्त का किया है दैसा ही वर्णन निर्वाण-प्राप्त मनुष्य 
का पाया जाता है। निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूणता है। निर्वाण 
उस अवस्था को कहते हैं जिस में अहंता का नाश होकर मनुष्य की 
पूर्ण विश्वास, पूर्ण शांति, एवं संपूर्ण सुख की प्राप्ति होती है। नागसेन 
ने मिलिंद को समकाया--/पूर्व या पश्चिम में, दक्षिण या उत्तर पता मय या अर ह 


* सिस्टम्स अब बुद्धिस्ट थाट', पृ७ २३ 
+ थामाकामी, परृ० ३३ 
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ऊपर या नीचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जहां निर्वाण की स्थिति हो | * 
निर्वाण का अर्थ है बुझ जाना। सारा संसार वासना की अम्नि से जल 
रहा है | इस अग्नि के बुझाने का नाम निर्वाण है। जन्म, वृद्धावस्था 
और मृत्यु, राग ओर दइंघ और मोह की लपटों से ज्राण पाने का नाम 
ही निर्वाण है | निर्वाए को अवस्था का वर्णन नहीं हो सकता | निर्वाण- 
प्रात्त मनुष्य साधारण मनुष्यों से भिन्न होता है। नागसेन ने रूपक की 
भाषा में निर्वाए का अर्थ करने की चेष्टा की है | निर्वाण में एक गुण 
कमल का है, दो जल के, तीन औषधि के, चार समुद्र के, पाँच भोजन 
के, दस वाणी के, इत्यादि | निर्वाण में दोषों का स्पर्श नहीं होता, उस 
में कमल के समान निलेंपता होती है। जल की तरह बह शीतल है ओर 
दु्वासनाओं की अग्नि को बुकाता है। समुद्र की तरह वह निरसीम और 
गंभीर है, पहाड़ को चोटी की तरह वह उदात्त है | निर्वाण का अर्थ है--. 
नित्यता, आनंद, पवित्रता ओर स्वतंत्रता । 


बुद्ध ने किसी ईश्वर की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग 
दशन की तरह किसी पुरुष विशेष का आश्रय 
लेने का उपदेश उन्हों ने कमी नहीं किया । 
आप ही अपना प्रकाश बनो, आप ही अपना आश्रय लो; किसी अन्य 
का आश्रय मत दृ ढो ।” बाद के बौद्धधर्म में, महायान संप्रदाय में, 
ईश्वर का प्रवेश हो गया; इस का वर्णन हम आगे करेंगे | 
आत्म-कल्याण के अभिल्ाषियों को सत्य श्रद्धा, सत्य-संकल्प, सत्य- 


बोदधम ओर ईश्वर 


वाणी, सत्यकाय, सत्यज़ीवन, सत्यप्रयत्न, 

सत्यविचार ओर सत्यध्यान वाला होना 

चाहिए. । हरेक को अपना उद्धार आप करना है । किसी ईश्वर के अनुगह 

से मुक्ति नहीं मिल सकती | बुद्ध का देव-भक्ति अथवा यज्ञों में विश्वास 

नहीं था। शिष्यों से विवाद करने के बाद वे कहते थे--..' भचछ्तुओ, तुम 
२ आन दकुमारस्वामी, पृू० ११६ 


निर्वाण-प्राप्ति के साधन 
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जो कुछ कह रहे हों वह तुम ने खुद ही मान लिया है और खुद ही 
समझ लिया है ।”? बौद्धवर्म में इंद्रिय-निम्रह, शील और समाधि पर 
बहुत ज़ोर दिया है | शील के अंतगत सत्य, संतोष और अहिंसादि गुण 
आ जाते हैं। समाधि का अर्थ संसार की दुःखमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है। बुद्ध जी जैनियों की भाँति शरीर-पीड़न कौ 
शिक्षा कभी नहीं दी। शरीर को दुःख देने से आत्म-शुद्धि नहीं होती । 


साधना मानसिक होनी चाहिये, न कि शारीरिक | धम्मपद के प्रथम 
इलोक में कहा हे-- 


मनो पुव्वंगमा धम्मा: 


अर्थात्‌ सारे धर्म मनपूर्वक या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
यथार्थ छुद्धता है| 'जो पुरुष राग-द्वेप् आदि कपषायों ( मलों ) को बिना 
छो ड़े काषाय वस्त्र को धारण करता है, वह संयम ओर सत्य से हटा हुआ 
है। वह उन बच्चों का अधिकारी नहीं है ।* 

अहिंसा का पालन शारीरिक की अपेक्षा मानसिक अधिक है। बैर 
से बैर कभी शांत नहीं होता, अबर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है ।'* उस ने मुझे गाली दी, मुझे मारा, मुझे हरा दिया, मुझे 
लूट लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैं, उन का वैर कभी शांत नहीं 
होता! ( धम्म० १। ३ )। 


सांसारिक क्लेशों का मूल कारण अविद्या, अथवा अनित्य में नित्य 
का ज्ञान है| इस लिए अविद्या को दूर करने का यत्त करना चाहिए ।! 
'त्ली का मल दुराचार है, दाता का मल मात्सय है; पाप इस लोक और 
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१ मश्ज्फिम निकाथ, रे८ 
+ श्रम्मपद! १ | & 


3 बही, १। < 
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परलोक में मल है; मलों में सब से बड़ा मल अविद्या है । हे मिनक्तुओ, इस 
महामल को त्याग कर निर्मल बनो” | ( धम्म० श्य | ८, ६ ) 
ऊपर कहा जा चुका है कि आरंभिक वोद्धवर्म की रुचि तत्व-दशन की 
बोद॒दशन का. अपेक्षा तक-शास्त्र, व्यवहार-शासत्र ओरू मानस- 
मनोवैज्ञानिक आधार शास्त्र में अधिक थो । वास्तव में बोद्धों के तत्व- 
संबंधी ओर व्यावहारिक विचार उन के मनोवैज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ठ 
संबंध रखते हैं | बौद्ध विचारकों ने व्यक्तित्व को नाम” और “रूप! में 
विश्लेषित किया था। “रूप” शब्द व्यक्तित्व के भोतिक आधार शरीर को 
बतलाता है, ओर “नाम! मानसिक अवस्थाओं को |) नाम और रूप 
को ही पाँच संबंधों में भी विभक्त किया गया था जिन का वन ऊपर हो 
चुका है। बोद्ध दाशनिक आत्मा का नाम न ले कर पंचस्कृधों की ओर 
डी संकेत करते हैं। विज्ञान, वेदना, संज्ञा ओर संस्कार स्कंधों की 


आधुनिकता की ओर भी हम इंगित कर चुके हैं। इंद्रियों ओर विषयों के 
संयोग से विज्ञान (सेंसेशन) उत्पन्न होते हैं । विज्ञानों के प्रति भाबात्मक 
प्रक्रिया को वेदना कहते हैं। इंद्रिओं के विषय पाँच प्रकार के हैं अर्थात्‌ 
रूप, रस, गंध, शब्द और स्पश । मानसिक्र जगत में संकल्प” या इच्छा 
शक्ति! का विशेष स्थान है। 'प्रतीत्य-समुत्पाद! की व्याख्या में कहा जा 
चुका है कि स्पश अथवा इंद्रिय-विशान से वेदना और तृष्णा उत्पन्न होती 
है। मन की दशा कभी एक सी नहीं रहती । एक विज्ञान के बाद दूसरा 
विज्ञान आता रहता है। विज्ञानों के इस प्रवाह को “विज्ञान-संतान' कहते 
। इन के अतिरिक्त आत्मा का अनुभव किसी ने नहीं किया | स्काटलेड 
के दाशनिक ट्म का मत भी ऐसा ही था | उस का कहना है कि यदि हम 
अपने आंतरिक जीवन का सतक होकर निरीक्षण कर तो इंद्रिय-विज्ञानों 
वेदनाओं एवं इच्छाओं और संकल्पों के अतिरिक्त कुछ भी नहीं दिखाई 
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देता। अभिप्राय यह कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिद्ध 
नहीं है । 

मानसिक संसार की तरह भोतिक जगत को भी बौद्ध लोग सतत 
प्रवाहशील अथवा प्रतिक्षण बदलने वाला मानते हैं| संसार में 'हेः कुछ 
नहीं सब कुछ हो रहा! या “बन रहा! हैं। कोई भी वस्तु दो क्षणों तक 
एक-सी नहीं रहती । इस प्रकार बोद्ध लोग भौतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के आधार पर करते हैं। 

बौद्ध मानस-शास्त्र में निःसंश्क मानसिक दशाओं को भी माना गया 
है। निःसंशुक से मतलब उन मानसिक दशाओं से है जो अननुभूत हैं, 
जिन का मानसिक निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्टर और मनोवैज्ञानिक फ्र।यड ने 
“अंतश्वेतना? अथवा “अव्यक्त चेतना' चित्त-प्रदेश पर बहुत ज़ोर दिया 
है। फ्रायड का मत है कि हमारे वाह्य जीवन की क्रियाओं पर अंतर्जगत 
की निचली सतह में छिपी हुई गूढ़ वासनाओं का बहुत व्यापक प्रभाव 
पड़ता है । 


हमारे संकल्पों ओर प्रयत्नों का खोत क्‍या है ? बौद्ध मानस-शाक्त्र 
का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयत्न सुख की प्राप्ति और दुःख की निद्वृत्ति 
के लिए होते हैं। जब तक मनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समझ लेता 
तब तक उसे वेराग्य नहीं होता और वह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

बुद्ध की व्यावहारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है। उन्हों ने 
जगह-जगह पाप और पुएय की मानसिकता पर ज़ोर दिया है ( मनः 
पूवगमा धर्मा: )। मन की शुद्धि ही वास्तविक शुद्धि है, मन की शांति ही 
जीवन की शांति है। हमारे वाह्य व्यापार अंतजंगत के प्रतिबिंब मात्र हैं। 
चांद्रायण, कच्छे, उपवास आदि से आत्मिक कल्याण नहीं हो सकता । 


भगवान्‌ बुद्ध और आरंभिक बौद्धधर्म १६ ७ 


यदि आप वास्तविक अहिंसक बनना चाहते हैं तो हृदय की कटुता का 
त्याग कर दीजिए; दूसरों के अपकारों पर विचार करना छोड़ दीजिए; 
शत्रु को प्रेम करना सीखिए | 

बुद्ध की व्यावहारिक शिक्षा वेयक्तिक है। उन्होंने सामाजिक कतंब्यों 
पर ज़्यादा ज़ोर नहीं दिया | यह कहना ग्रलत है कि बुद्ध ने वर्णु-व्यवस्था 
का विरोथ किया और उस विरोध का भारतीय इतिहास पर विशेष प्रभाव 
पड़ा | फिर भी ठीक है कि बुद्ध जन्म की अपेक्षा कर्मों को अधिक 
महत्व देते थे । “न जगा से, न गोत्र से, न जन्म से ब्राह्मण होता है । 
जिस में सत्य और धर्म है वही शुचि है, वही ब्राह्मण है।! (घम्म०,२६ । ११) 

यस्य कायेन वाचाय मनसा नत्थि दुक्‍कत॑ * 
संबुतं तिहि ढानेहि तमहं ब्रमि ब्राह्मणम्‌ ( २६ | ६ ) 

“जो मन, वचन ओर वाणी से पाप नहीं करता, जो इन स्थानों में 
संयम रखता है, उसे में ब्राह्मण कइता हूँ !” “माता की योनि से उत्पन्न 
होने से में किसी को ब्राह्मण नहीं कहता, वह तो 'भो-वादी' और अहंकारी 
, है, वह तो संग्रह-शील है। में उसे ब्राह्मण कहता हूँ जो अपरिग्रही है 
और लेने की इच्छा न रखने वाला है |? (-घम्म० २६ | १४ ) 

बुद्ध की सफलता का अनुमान इसी से किया जा सकता है कि उन 
की मृत्यु के दो-ठाई सो व बाद ही बोडघर्म 
भारत का साम्राज्य-चम बन गया। एक हज़ार 
बंष से फैले हुए ब्राह्मण-घर्म के प्रभाव को इस प्रकार कम कर देना 
वोद्धधर्म का ही काम था । तलवार लेकर प्रचार करनेवाले इस्लाम और 
इसाई धर्मों को भी ऐसी सफलता नहीं मिली | इस का क्‍या कारण था ? 

बुद्ध ने कभी ईश्वर की दुहाई नहीं दी | संसार के दूसरे पैर बरों की 
तरह उन्हों ने अपने उपदेशों के लिए ईश्वरीय या स्वर्गीय होने का दावा! 
नहीं किया । उन्हों ने अपने श्रोताओं कों स्वर्ग की अप्सराश्ों का लोभ भी 
नहीं दिखाया । जो मेरे अनुयायी बनेंगे उन पर ईश्वर या कोई ओर देवता 


बुद्ध की सफलता 
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अनुग्रह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कहा। अंध विश्वास का उन्‍्हों ने 
सबत्र विरोध किया । उन्हों ने सैदव आत्म-निर्भरता ( सेल्फ़-डिपेंडेंस) की 
शिक्षा दी। “पाप करनेवाले को नदी का जल पवित्र नहीं कर सकता |? 
गंगा में गोता लगा लेने से स्वरगं-प्राप्ति का लालच उन्हों ने कभी नहीं 
दिखलाया | फिर क्‍यों लोगों ने लालायित होकर उन के उपदेशों को 
सुना ! क्‍यों नर-नारी उन के अनुयायी बन गए ! 

बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन का व्यक्तित्व था | 
बार्थ ने लिखा है--“हमें श्रपनी कल्पना के सामने एक सुंदर मूर्ति खड़ी 
कर लेनी चाहिए... ...शांत और उदात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंत्र-बुद्धि 
ओर पक्षपात-रहित ।” वाद-विवादों और सांप्रदायिक भगड़ों में सी हुई 
मानवजाति को बुद्ध ने सावंभोम भ्रातृभाव की शिक्षा दी । उन्हों ने 
कट्टरता का विरोध किया और सहानुभूति का पाठ पढ़ाया। उन के 
ममता-पूर्ण सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर सीधा 
प्रभाव डालते थे। संघ की स्थापना भी बोद्धधर्म के उत्कर्ष का कारण 
हुई । संघ ने भिछ्ुओं के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ला दिया, 
जिस का जनता पर बहुत प्रभाव पड़ा | 

परंतु बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन के मुख-मंडल 
में प्रतिफेलित होनेवाली सावभौम समवेदना थी, जो दर्शकों को बरबस 
आकर्षित कर लेती थी और जिस की स्मृति उन के प्रचारकों को बहुत 
काल तक उत्साह प्रदान करती रही । 


द्वितीय भाग 


गेठ्घांत न 
उपांट्‌ 
घड़दशनों के उदय का सुख्य कारण वैदिक विचारों का वह 


दर्शन शास्त्रों. विरोध था जो कि बोद्ध, जैन, से जड़वादी 
का उदय. विचारकों ने किया । सांप्रदायिक शिक्षक और 


प्रचारक प्रायः इस तथ्य को मूल जाते हैं कि मतभद या विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हो सकती । कम से कम विचार-ज्तेत्र में--ओर संसार की 
सभी महतवत्पू्ण सामाजिक एवं राजनैतिक संस्थाओं का संबंध विशेष युगों 
के विचारों से होता है--तकंपू्ण आलोचना के बिना उन्नति की आशा 
नहीं की जा सकती | आलोचना का हंटर खाकर प्रत्येक मत अपने 
सिद्धांतों को व्यवस्थित, *ंखलित और संगति-पूर्ण बनाने की चेष्ठा करता | 
है | ऊपर कहा जा चुका है कि उषनिषदों के उत्तर-कल में और उस के 
कुछ बाद भारत का वायुमंडल विविध प्रकार के विचार-मॉंकों से आंदोलित 
होने लगा था । भगवद्गीता ने विरोधी आस्तिक विचारों में साम॑- 
जस्य स्थापित करने की कोशिश की, लेकिन मतभेद की खाहइयां बढ़ती 
ही गई! और उन का परिणाम षडदशनों का ग्रथन हुआ | 

साधारण भाषा में दर्शन' का अथ 'देखना' होता है। दाशंनिक 


प्रक्रिया का उद्दश्य समस्त ब्रह्मांड को एक 
साथ देखना अथवा संपूर्ण दृष्टि? प्राप्त करना 


कहा जा सकता है । भिन्न-भिन्न विज्ञान अथवा शास्त्र विश्व-बह्मांड का 
आंशिक अध्ययन करके, जगत को किसी विशेष दृष्टिकोश से देख कर, 
संतुष्ट हो जाते हैं। परंतु दाशनिक विचारक संसार की किसी घटना का 
निरादर नहीं कर सकता । वह विश्व को सब पहलुओं से देखना ओर 
समभाना चाहता है। वह फूलों के रंग अथवा गंध अथवा पराग ओर केसर 


है । ] हे 
दशन'” का अथ 
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'को ही नहीं देखता; वह उस के सॉंदय और मोहकता पर भी ध्यान 
देता है। प्रकृति संंदर क्‍यों लगती है! इस प्रश्न का उत्तर कवि से 
नहीं, दाशनिक से माँगना चाहिए। वस्तुतः सौंदर्य का दाशैनिक 
विश्लेषण प्राचीन दाशनिकों ने नहीं किया,.यह उन की कमी थी । 
आजकल के दशनशाखत्र में सॉदय-विज्ञान को महत्वपूर्ण स्थान दिया 
जाता है। | 
संस्कृत के दशन शास्त्रों का नाम लेते समय हमें दर्शन के इस 
व्यापक अथ को संकुचित करना पड़ता है। 'नन्‍्याय-दर्शन! का अर्थ 
वह दृष्टि या विश्व-संबंधी सिद्धांत” हैं जो किसी ऋषि और उस के 
अनुयायियों ने मनन करके प्राप्त किए | प्रत्येक दाशेनिक की संपूर्ण दृष्टि? 
या संपूता की दृष्टि! औरों की दृष्टि से कुछ अलग' होती है। विश्व- 
ब्रह्मांड को सब एक ही तरह नहीं देखते । विभिन्न ऋषियों और विचारकों 
की इन्हीं दृष्टियों'! का बणन विभिन्न शाल्नों में है । 
परंतु इस का अथ यह नहीं समझना चाहिए कि एक दशन- 
एक ही व्यक्ति इस 
दशन-शाख्ों के प्रणेता अर तो बे 3 बाप मं 
“पंद्रह-बीस आस्तिक और नास्तिक विचारकों से ज़्यादा पैदा नहीं हुए । 
यथाथ बात यह है कि जहाँ प्रत्येक मनुष्य का व्यक्तित्व अलग होता है 
वहां विभिन्न व्यक्तियों में समता भी पाई जाती है। यदि ऐसा न होता 
तो संसार में मतभेद का अंत न होता और समाज की सत्ता असंभव 
हो जावी। सामाजिक संस्थाओं का आधार मनुष्यों के पारस्परिक भैदों 
के पीछे पाई जाने वाली एकता ही है। यह एकता कितनी तात्विक है 
ओर कितनी आकस्मिक, इस का निर्णय करना भी दर्शन-शासत्र का ही 
काम है | जिन्हें हम दशन-शास्त्र कहते हैं उन में से प्रत्येक का पूर्ण 
अथन और पुष्टि सहस्लों विचारकों एवं लेखकों द्वारा हुई है। भारत में 
ऐसा होने का कारण यहां के विचारकों में यश-लोलुपता का अभाव 
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था | यहां पर शंकर, रामानुज,-वाचस्पति जैसे धुरंधर दाशनिकों ने भी 
अपने को टीकाकार कह कर संतोष कर लिया और मौलिक होने का दावा 
नहीं किया । इस प्रकार भारतीय दशनशाज्रों की रचना का श्रेय व्यक्ति- 
विशेषों को न होकर संपूर्ण हिंदू जाति को प्राप्त हो गया है | 
भारतीय मस्तिष्क के आलोचनात्मक होने का सब से बड़ा प्रमाण 
दशनशा्त्रों की आलो- यह है कि यहां के दशनों में प्रमाण-परीक्षा' 
चनात्मक शेली-प्रमाण-परीक्षा को सवप्रथम स्थान दिया गया है| न्याय- 
दर्शन में प्रमाणों कावणन बड़े विस्तार से किया गया है। वेदांव-परिभाषा 
जैसे आधुनिक ग्रंथों में भी यही बात पाई जाती है | हम क्या जान सकते 
हैं और किस हृद तक जान सकते हैं ; हमारे ज्ञान की सीमा है या नहीं; 
ज्ञान के सच्चे और झूठे होने की परीक्षा कैसे हो, आ्रादि प्रश्नों का 
विवेचन दशन-शासत्र की एक विशेष शाखा में होता है। अंग्रेज़ी में 
इस शाखा को एपिस्टेमालोजी” कहते हैं। संस्कृत में यह शाखा कई 
अंगों में विभक्त है | इस शास्त्र के, भारतीय मत में, मुख्य प्रश्न यह हैः-- 


१--प्रमाण अथवा ज्ञान-प्राप्ति के साधन क्‍या हैं और कितने हैं ! 
इस विषय की आलोचना को “प्रमाण -परीक्षा” कहते है। 

२---जान की प्राप्ति और प्राप्ति के बाद प्रामाए्य का ज्ञान एक ही 
साधन से होता है या भिन्न-भिन्न साधनों से ? इस विचार को '्रामाण्य 
बाद? कहते हैं। प्रामास्यवाद पर नैयायिकों और मीमांसकों में बड़ी 
कलह रही है | यह दशन-शाज्र की टेढ़ी खीर है। आधुनिक योरुपीय 
दाशनिकों में भी इस विषय में कठिन मत-मेद है। 


३--श्ञान का स्वरूप क्या है / ज्ञान आत्मा का गुण है या आत्मा का. 

स्वरूप ही है ! इस विचारणा को “संवित्‌-शास्त्र' कह सकते हैं | संवित्‌ का. 
अथ्थ है ज्ञान | इस विवाद में मुख्य प्रतिपक्षी नैयायिक और वेडांती हैं । 

भारतीय दशनशाद््र में प्रमाण एक से लेकर आठ तक मानेः 
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गए हैं। चार्वाक्र केवल प्रत्यक्ष प्रमाण मानता है; बोद लोग 

प्रमाणों की सख्या अनुमान को भी मानते हैं; आस्तिक विचारक 
'श्रति या शब्द की गिनती भोप्रमाणों में करते हैं। नेयायिक्रों ने 
उपमान को अलग प्रमाण माना है। प्रभाकर और कुमारिल अर्थापत्ति 
नाम का अलग प्रमाण मानते हैं, इत्यादि | संक्षेप में हम कह सकते हैं 
कि भारतीय दाशंनिक प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द, यह तीन प्रमाण 
मानते । 


इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जैसे रूप, रस, गंध, स्पर्श आदि 
का ज्ञान । व्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कहलता है। यथाथंबादी आप्त- 
वाक्य को शब्द-प्रमाण कहते हैं । सारे आस्तिक विचारक श्रुति अर्थात्‌ 
चेद को प्रमाण मानते हैं| तथापि पूर्वमीमांता और वेदांत मे श्रुति का 
'विशेष महत्त्व है। न्याय ओर वेशेषिक तो नाममात्र को ही श्रति के 
अनुयायी हैं । उन के परमाणुवाद जेसे महत्त्वपूण सिद्धांतों का मूल 
श्रतियों अर्थात्‌ उपनिषदों में नहीं पाया जाता | यहां दो बाते ध्यान में 
रखनी चाहिए | एक यह कि आस्तिक का अथ, भारतीय दशन-शास्त्र 
में, श्रति को माननेवाला है । दूसरे श्रुति से तातये प्रायः उपनिषदों से 
होता है। वेद के संहिता-भाग का दाशनिकत्षेत्र में विशेष महत्त्व नहीं 
है । आरंभ में शब्द-प्रमाण से तालपये श्रतियों से ही था । वाद को किसी 
-भी “यथाथवक्ता? के वाक्य को शब्द- प्रमाण कहा जाने लगा। 


यहां प्रश्न यह उठता है कि क्‍या दशनशाख्र में शब्द को प्रमाण 
मानना उचित है ! जो ग्रंथ ओर जो व्यक्ति एक के लिए अत हैं वे दूसरे 
के लिए अनाप्त या अ्रप्रमाण हो सकते हैं| आप्तता का निशय करने की 
हमारे पास कोई कसोटी नहीं हे । योरुपीय दाशंनिकों ने, कम से कम 
आजकल के स्वतंत्र-चेता विचारकों ने, शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
'विचार-स्वातंत्य में बाधक माना है। इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने 
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ऋषियों के कथन को सदैव महत्त्व दिया है | इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से विचार करना 
चाहिए । 
शब्द? का व्यवहार दो अ्र्थों में होता है | शब्द उस ध्वनि को कहते 
हैं जो कानों से सुनाई देती है और जिसे नैयायिक आकाश का गुण 
बताते हैं। दशन-शाख्त्र में शब्द-प्रमाण का इन ध्वनियों से विशेष संबंध 
नहीं है | वर्णात्मक ध्वनियां जिस अर्थ की अभिव्यक्ति करती हैं वही 
शब्द-प्रमाण से अभिप्रंत है | जैसा कि हम कह चुके हैं प्रारंभ में शब्द 
का अर्थ प्राचीन विश्वासों को लिखित रूप में प्रकट करनेवाले ग्रंथ समझा 
जाता था। बाद को शब्द की व्याख्या कुछ आलोचनात्मक हो गईं। 
शब्द-प्रमाण कहे जानेवाले अंथो में प्राचीनता के अतिरिक्त 'संगतिः का 
गुण भी होना चाहिए | श्रुतियों को परस्पर-विरोधी नहीं होना चाहिए । 
यह मानना ही पड़ेगा कि बिना शब्द-प्रमाण के सभ्य संसार का काम 
नहीं चल सकता | अपने जीवन में प्रत्येक व्यक्ति प्रत्येक बात का अनुभव 
नहीं कर सकता । हमें पद-पद पर दूसरों के लिखित अनुभव पर विश्वास 
करना पड़ता है। लेकिन इस का अर्थ यह नहीं है कि हम दूसरों की 
बात को अंघे बनकर मान लें, अथवा अपने अनुभव से उस की परख न 
कर | अपनी बुद्धि से काम लेना छीड़ देने की सलाह कोई बुद्धिमान्‌ 
मनुष्य नहीं दे सकता। इस लिए जब भारतीय विद्वानों ने शब्द को 
अमाण माना तो उस के साथ कुछ शर्तें लगादीं | जिन-जिन आचायों ने 
अतियों को प्रमाण माना है उन्हों ने अपने-अपने भाष्यों द्वारा यह दिखाने 
की कोशिश भी. की है कि सारी श्रतियां एक ही दाशंनिक मिद्धांत की 
शिक्षा देती हैं | अदालत में उस साक्षी की गवाही . ज़्यादा [प्रबल मानी 
जाती है जो आदि से अंत तक अपने कथन में संगति दिखा सकता है 
और जो “तो व्याघात? (आप अपना खंडन या. विरोध करने) के दोष 
से बचा रहता है | दाशनिक पंडितों ने यही शर्ते श्रतियों पर भी लगा दी। 


मै 
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विरोधी श्रुतियों में सामंजस्य स्थापित करने के लिए वेदांत-सूत्रों की रचना 
हुई जिन पर मिन्न-भित्न आचायों ने भाष्य लिखे | 


संगति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रमाण में कुछ और भी 
विशेषताएं होनी चाहिए | एक शत यह है कि श्रुति या आप्त-द्वारा 
बतलाई गई बात संभव हो। यदि श्रुति कढें कि आकाश में फूल लगते 
हैं या ख़रगोशथ के सींग होते हैं तो नहीं माना जा सकता | शब्द-प्रमाण 
की शिक्षा को बुद्धि-विरुद्ध भी नहीं होना चाहिए। तीसरे, शब्द-प्रमाण 
को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डालता चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों को 
पहुँच नहीं है | जहां प्रत्यक्ष और अनुमान को सद्दायता से पहुँचा जा 
सकता है वहां शब्द का आश्रय लेना व्यथ है। शाह्नोय भाषा में श्रोत 
सत्य को अलोकिक! होना चाहिए | यहां मतभेद की संभावना स्पष्ट 
है। कुछ लोग क्ियी तथ्य को अज्ोकिक कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमाणों: 
का विषय बता दगे | नेयायिक लोग ईश्वर को सिद्धि अनुमान से करते 
हैं जब कि ख्पांयकार का मत है कि ईश्वर प्रमाण से सिद्ध नहीं होता |, 


शब्द-प्रमाण का मदत्त्व भारतवर्ष में एक दूसरे-कारण से भी माना 
गया है । भारतीयों का विश्वाप्त है कि केवज्ञ तक से तत्त्वज्ञान नहीं मिल 
सकता । तत्व-दशंन ओर तत्वज्ञान के लिए साधना की अपेक्षा है, मानसिक 
पवित्रता की आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सब प्रकार के मतों से 
मुक्ति पा लो थी उन की दृष्टि विश्व के रस्यों को देखने में ज़्यादा समर्थ 


थी | ऋषि सत्यवादी थे,उन्हों ने जो जैपा देखा वैसा कह दिया। इस लिए 


उन में अविश्वास करने का अ्रवसर बहुत कम है। वस्तुतः कठिनाई तब 
पड़ती है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने लगते हैं। 
सत्य एक ही हो सकता है, इस लिए, दो विरोधी सिद्धांत एक साथ सच्चे 


नहीं हो सकते | फिर भी यह उचित ही है कि आध्यात्मिक अनुभवों का , 


आदर किया जाय और उन पर गंभीरता-पूवक विचार किया जाय | दशन- 
शात्ल में किप्री समस्या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही महत्वपूर्ण है 
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जितना कि किसी समस्या का हल या समाधान पा जाना । भारतीय 
दर्शन-शास्त्र की बहुत सी समस्याओं का उद्गम उपनिषदों से हुआ । पुन- 
जन्म जैसा महत्वपूर्ण सिद्धांत भारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
माना जाता है | हर की बात है कि आज कल्ल के योरपीय विचारकों का 
* ध्यान भी इस की ओर गया है। 'साइकिकल रिसच? की सोसाइटियां पुन- 
जन्म सिद्ध करने का प्रयत्न कर रही हैं। 


इन सब बातों पर विचार करते हुए यह कहना ठीक न होगा कि 
शब्द-प्रमाणु को मान कर भारतीय विचारकों ने अपनी स्वतंत्रता कम 
कर ली । यह दोषारोपण कुछु हद तक ही ठींक हो सकता है | वास्तव 
में उपनिषदों में पाए जानेवाले विचारों ओर संकेतों की बहुलता के 
कारण यहां के दाशनिकों को तरह-तरह के सिद्धांतों का आविष्कार करने 
में कोई अड़चन नहीं पड़ी। न्याय और सांख्य के विचारों में कुछ भी 
समानता नहीं है। नेयायिक लोग तो शब्द-प्रमाण को यों भी विशेष 
महत्व नहीं देते | वे ईश्वर, जीव, अ्रदृष्ट आदि को सिद्ध करने के लिए 
अनुमान प्रमाण का ही आश्रय लेते हैं। वेदों के विषय में भारतीय 
विचारकों ने काफ़ी स्वतंत्रता से काम लिया है । मीमांसक उन्हें अपोरुषेय 
मानते हैं, जिस का अर्थ है कि वेद ईश्वर के भी बनाए हुए नहीं हैं। 
नैयायिक वेदों को ईश्वर-कृत मानते हैं | वेदांती उन्हें ब्रह्म से ऋषियों के 
हृदय में अभिव्यक्त हुआ बतलाते हैं। सारांश यह कि वेदों ने' भारतीय 
मस्तिष्क को स्वतंत्र विचरण करने से रोका” यह कथन एक छोटे अंश 
तक ही ठीक कहा जा सकता है। दशनों की निर्मीक विचार-शैली इस 
के विरुद्ध साक्षी देती है। 


सांख्य को छोड़ कर सब दशनों के प्राचीन सूत्र पाए जाते हैं। सांख्य- 
दार्शनिक सच्चा भी हैं, परंतु उन की रचना बहुत बाद को 
० हुई है । सांख्य-दशन की सब से प्राचीन 

श्र 
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पुस्तक 'सख्यकारिका? इ जिस के रचयिता ईश्वर कृष्ण हैं | सूत्रों के 
. समय के विषय मे बहुत मत-भेद है । यदि महाभाष्यकार पतंजलि और 
यगसत्र के रचयिता पतंर्जाल एक हों तो योग-दशन का समय द्वितीय 
शठाब्दो $० पू> टहरता है | परंतु कुछ विद्वानों का अनुमान है कि दोनों. 
पत्॑जाल एक नहीं हैं। प्रोफ़ूसलर कीथ का मत है कि मीमांसा-सूत्र सब 
त्रों से युरान हैं। परंतु वेदांत-सत्रों म॑ं जैमिनि का नाम आता है और 
प्रा अतात हॉता है कि व बादरायण के समकालीन थे । इसी प्रकार पूर्व- 
मासा मे उत्तर मांमासाकार के ग्रति संकेत है। इस अवस्था में उन के 
आपक्षक समय का निणय करना कठिन हो जाता है। कुछ लोग (जैसे 
श्री नदलाल सिंह) वेशेपिक सूत्रों को सब से प्राचीन मानते हैं। मैक्स 
मुजर के मत मे न्‍्याय-दशन वेशेपिक से ग्राचीन है । श्री नंदलाल सिंह 
का कथन है कि न्‍्याय-दशन में “अनुमान” का ज़्यादा विशद वणुन है इस 
क्षिए; बह वेशेपिक के बाद की रचना है ( देखिए वैशेषिक-सूत्र, भूमिका 
पाणिनि आफिस से प्रकाशित )। न्याय में देत्वाभासों का भी अधिक 
पंदर बवेचन है। उक्त विद्वान के मत में तो वेशेघिक का समय छुठी 
शताब्दी से दसवीं शताब्दी ई० पू० तक हो सकता है। 
परत योरुपीय विद्वान सूत्रों को इतना प्राचीन मानने से हिचकते 
| मीमांसा को छोड़ कर लगभग सभी सत्रों में शुन्यवाद और विज्ञान 
वाद का खंडन पाया जाता है। इन दोनों मतों का प्रतिपादन-काल ईसा 
के बाद बतलाया जाता है। इस हिसाब से सूत्रों की रचना का समय 
तौसरा-चोथी शताब्दी ईसबी तक हो सकता है। प्रोफ़ेसर हिरियन्ना सूत्रों 
का समय, याकांबी के अनुरोध से, २००--५४०० ईसवी मानते हैं । सूत्रों 
का समय कुछ भी हो हमें यह याद रखना चाहिए कि सूत्रोक्त सिद्धांत 
सूत्रों की रचना से कहीं प्राचीन हैं | सूकारों ने उन प्राचीन सिद्धांतों को 
श्र खलाबद्ध अवश्य कर दिया | इस का अर्थ यह है कि न्याय सूत्रों से 
पहले भी न्याय के सिद्धांत भारतवर्ष में प्रचलित थे जिन के आविष्कर्ता, 
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 कुछु हद तक, एक विशेष ऋषि हो सकते हैं। जिन ऋषियों ने भी सूत्र 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्राचीन सिद्धांतों के आधार पर ही लिखा 
होगा | यदि वस्त॒ुतः न्‍्यायसत्र गोतम ऋषि ने बनाए, तो भी उन्हें 
सृत्रोक्त सिद्धांतों का आविष्कर्ता मानना आवश्यक नहीं है, तथापि यह 
संवधा संभव है कि उन्हों ने न्‍्याय-सिद्धांतों में बहुत कुछ संशोधन और 
परिवधन किया | 


पड़दशनों के अतिरिक्त इस भाग में बौद्धों के चार दशनिक संग्रदायों 
का वन भी किया जायगा । इन चारों में यदि 
हम चार्वाक-दशन ओर जैन-दर्शन जोड़ दे तो 
आस्तिक दशनों की भाति नास्तिक दशनों की संख्या भी छः हो जाती 
है| यह नहीं कहा जा सकता कि नास्तिक दशशनों का महत्व आस्तिक 
दशनों से कम है। आधुनिक काल में बोद दर्शनों, विशेषतः शून्यवाद 
ओर विज्ञानवाद का महत्व बढ़ गया है । वास्तव में भारतवर्ष को दोनों ही 
कोटि के विचारकों पर गव होना चाहिए। यह मानना ही पड़ेगा कि 
श्रुति का बंधन न होने के कारण नास्तिक दशनों में अधिक स्वच्छुंदता 
और साहस पाया जाता है। आस्तिक विचारकों की स्वतंत्र तकंशैली का 
भी बहुत कुछ श्रेय बोद्ध विचारकों को है | क्योंकि वे श्रति को नहीं मानते 

थे इस लिए, आस्तिकों को उन का सामना करने में अपनी युक्तियों को 
तेज्ञ करना पड़ा । दशनों के युक्ति-प्रधान होने का एक ओर कारण भी 
है। विभिन्न आस्तिक संप्रदाय एक-दूसरे की कड़ी आलोचना किया करते 
थे जिस के कारण हर संप्रदाय की कमज़ोरियां एवं विशेषताएं अच्छी 
तरह प्रकट हो जाती थीं। प्रोफ़सर मैक्समूलर ने -भारतीय विचारकों की 
निर्भीकता और स्पष्टता की भूरि-भूरि प्रसंशा की है। भारत के दाशंनिक 
अपने सिद्धांतों के अप्रिय परिणामों को निर्मय होकर स्वीकार कर लेते 
हैं। वे किसी भी दशा में विपक्षी से समझौता नहीं करते और न अपने 
मत को रूपक की अस्पष्ट भाषा में प्रकट करके छिपाना ही चाहते हैं। 


है 
नास्तिक दशन 


श्ट० दशनशाखस््र का इतिहास 


दशनों में जहां भेद है वहां कहीं-कहीं एकता भी है। सब से बड़ी 
समानता व्यावहारिक है। सोधना के विषय में 
दशनों में विरोध बहुत कम है । सभी दशशन 
( आस्तिक और नास्तिक ) योगिक क्रियाओं, प्राणायाम आदि का 
महत्व स्वीकार करते हैं | इंद्रिय-दमन और मनोनिग्रह की आवश्यकता को 
सब मानते हैं। “किए हुए का फल अवश्य मिलता है? इस विषय में 
किसी का मतभेद नहीं है। आस्तिक दशन सभी आत्मसत्ता में विश्वास 
रखते हैं ओर श्रति का सम्मान करते हैं। बोद्धीं के दो संप्रदाय ( सौच्ां- 
तिक ओर वैमाषिक ) तथा न्याय-वैशेषिक सांख्य-योग ओर दोनों प्रमुख 
मीमांसक ( कुमारिल ओर प्रभाकर ) बाह्य जगत की ख्वतंत्र सत्ता में 
विश्वास रखते हैं| श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्न से विलक्षण मानते 
हैं| श्री रामानुजाचाये, श्री वल्लमाचार्य, श्री मध्वाचाय सभी जगत की 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं | इस प्रकार'हम देखते हैं किभारत के 
अधिकांश दाशनिक, आधुनिक परिभाषा में, यथाथंवादी (रियिलिस्ट) हैं। 
वेदांत और मीमांसा को छोड़ कर अन्य दशनों में व्यावहारिक 
आलोचनाएं नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतवष में 
आचारशास्त्र पर स्वतंत्र ग्रंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्मृति-अंथर 
'कहते हैं । कर्ता कम करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता- 
पूर्वक कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सूत्र--ख्वतंत्र: कर्ता-- 
स्वतंत्रता कर्ता के लक्षण का अंग बतलाता है| जो स्वतंत्र नहीं है उसे 
कर्ता ही नहीं कह सकते । भारतीय दाशनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता और 
पुरुषार्थ की प्रयोजनीयता में कमी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उद्धरेदात्मनात्मानं, अर्थात्‌ आप अपना उद्धार करे । बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। वेदांत-सूत्र में एक जगह कर्ता के स्वातंत्र्य पर विचार 
किया गया है। वहां परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
प्रेरक कहा जा सकता है, पर इंश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयज्-सापेक्ष 


कुछ सामान्य सिद्धांत 
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होती है। सामाजिक कतव्यों पर भारतीय बिचार देखने के लिए स्वति- 
ग्रंथों को पढ़ना चाहिए | ह 
पुस्तक के इस भाग में हम पहले बौद्धों के चार दाशनिक संप्रदायों 
गे का वर्णन करेंगे | फिर न्याय-वैशेषिक, सांख्य- 
ति योग ओर मीमांसा के दो संप्रदायों के विषय 
में लिखेंगे। दो-दो देशनों को एक ही अध्याय में देने के दो कारण हैं । 
एक तों यह कि उक्त दर्शनों के विचारों में सैड्ांतिक मतभेद बहुत कम है। ' 
न्याय और वैशेषिक एवं सांख्य और योग एक-दूसरे के पूरक हैं। दूसरे' 
ऐतिहासिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ट संबंध रहा है। फिर भी विद्यार्थियों 
की सुविधा के लिये अध्याय के आरंभ में दोनों दशनों का सामान्य 
परिचय देकर, बाद में उनके विशेष सिद्धांतों का प्रथक्‌ एथक निरूपण 
किया गया है | इस के बाद हम वेदांत के विभिन्नि आचार्यों का मत 
लेंगे । इन आचार्यों में गंभीर मतभेद है। समानता इतनी ही है कि यह 
सब ख़ास तोर से श्रुति पर निर्मर रहते हैं और सब ने प्रस्थानत्रयी अर्थात्‌ 
उपनिषद्‌ भगवद्गीता और ब्रह्मसूत् पर भाष्य लिखे हैं | हरेक ने यह 
दिखलाने की कोशिश की है कि प्रस्थानत्रयी में उसी के मत का प्रति- 
पादन और समर्थन पाया जाया है। अंत में भारत को आधुनिक 
दार्शनिक प्रगति पर दष्टिपात करके हम ग्रंथ समाप्त करंगे। 


पहला अध्याय 


जिओ] 
बोद्धधम का विकास--दाशुनिक संप्रदाय 
किसी भी युग-प्रवतेक और धर्म-शिक्षक की वाणी संकेतपूर्ण और 
काव्यमयी होती है। वह अपने युग के 
बहुत से मनुष्यों को प्रभावित करती हैं 
ओर तरह-तरह के मस्तिष्कों को वश में कर लेती है.। धन प्रबतंकों के 
मोहक व्यक्तित्व के सामने मानस-शास्त्र की दृष्टि से भिन्न स्वभाव के 
पुरुष भी एकता के जाल में फँस जाते हैं| परंठु उस महापुरुष के 
भरते ही उस के अनुयायियों के आंतरिक भेद प्रकट होने लगते हैं। 
: उस के बचनों एवं उपदेशों की अनेक प्रकार से व्याख्या की जाती है 
और एक धम के अंतर्गत, एक ही नामधारी, अनेक धर्म या दार्शनिक 
संप्रदाय चल जाते हैं। संसार के हर देश के इतिहास नें ऐसा ही हुआ 
है। अफ़लातून ओर अरस्तू के दाशनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी 
मतभेद रहा है। भगवद्गीता ओर ब्रह्मसूत्र एवं उपनिषदों के तो अनेक 
भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियों के दो संप्रदाय हैं; ईसाइयों के भी दो 
दल हैं| आधुनिक काल में हीगल और कांट की अनेक व्याख्याएं 
हो चुकी हैं । 
बुद्ध के मरने के बाद उन के अनुयायियों में भी तीत्र मतभेद फेल 
गया । प्रोफ़ेसर कोथ का अनुमान है कि बुद्ध के बाद बोदधों के कम से कम 
अठारह संप्रदाय बन गए थे । परंतु इतने संप्रदायों के विषय में नतो 
बहुत जानकारी ही हैन उन का वणन महत्वपूण है| उत्तर-कालीन 
बौद्धवम के दो ही प्रमुख संप्रदाय हैं--हीनयान और महायान। यान 
का अथ यात्रा का साधन या मार्ग समझना चाहिए | येह स्पष्ट है 
कि हीनयान! नाम महायान संप्रदाय वालों का दिया हुआ है। 


आंतरिक भेद 


दाद्धाचम का वकास---दाशानक संप्रदाय श्ध्रे 


हीनयान संप्रदाय को येरवाद या स्थविरवाद अथवा बृद्धा का संप्रदाय नी 
कहते हैं | हीनयान-पंथी अपने मत को बद्ध की सच्ची शिक्षा मानते है । 
उन का कथन है कि तिपिटक! अंश उन्हीं के मत का पोपण करत हू । 
बद्ध जी की वास्तविक शिक्षा क्या निणय करने के लिए 
उन को मृत्यु के कुछ ही काल बाद राजयृह मे एक सभा हुई जिस से 
बम और विनय का स्वरूप स्थिर किया गया | लगभग सौ व बाद . 
दसरी सभा वेशाली मं हुई जिस स॑ स्थविर-पशक्ष या का जोत़ 
हुई | प्ररंतः पराजित महासंधिकों ने सभा के. निश॒य को नहीं माना | 
दोनों का विरोध चलता ही रहा | गह विरोध आगे चल कर हानयान 
और महायान के भेद में पललवित हुआ | ह 
तीसरी सभा संम्राट अशोक के समय से हुई | उस नमय तक 
बोद्धों में अनेक संप्रदाय बन चुके थे। दोद्ध धरम का विशेष प्रचार 
ओर प्रसार अशोक के समय में हुआ | यह प्रसिद्ध ही है कि कलिंग- 
विजय के बाद सम्राट अशोक ने बोद्ध धर्म स्वीकार कर लिया | अशोक 
ने संपूण भारत में बुद्ध जी के उपदेशों को प्रचारित किया; साथ हो. 
लंका, सीरिया, मिश्र और यूनान में मी अपने शिक्षकों को भेजा | 
लंका में तो अशोक ने अपने पृत्र या भाई महेंद्र को ही भेजा था। 
अशोक के प्रयन्नों से बौद्धधर्म, हिंद-घम की एक शाखा ने रह कर. 
विश्वकषम बन गया। अशोक ने बोद्ध-बर्म को ओर बोद्ध-बम ने 
अशोक को अमर बना दिया | तीसरी शताब्दी ई० पृ० में ही बोद्ध-घर. 
नेपाल, तिब्बत, मंगोलिया, चीन ओर जापान में प्रवेश कर चुका था | 
अशोक के बाद बहुत काल तक उत्तर भारत मं जो नम्नाद हुए 
उन्हों ने बौद्धघम को स्वीकार किया। यह सम्राट यबन, शक. कशन 
आदि जातियों के थे। लगभग एक हज़ार वष॒ तक बोद्धधम भाग्त में 
बिजयी होता रहा, इस के बाद गुत्वंश के आधिपत्य मे हिंदधर्म को 
उन्नति ओर बोहूघम का पतन होने लगा। सांतवी शताब्दी में कुमारिल 


रे 
श्प्ट दशनशासत्र का इतिहास 


ने बौद्धधम का तीव्र खंडन किया | इस के बाद शंकराचार्य ने बौद्धों 
के बचे हुए प्रभाव को भी नष्ट कर डाला। 


बोद्धधम के दो संप्रदाय प्रसिद्ध हैं, हीनयान और महायान | लंका 
(सीलोन) और वर्मा के लोग अभी तक हीनयान के अनुयायी हैं । 
चीन और जापान में भहायान का ग्रभुत्व है । दोनो में भेद क्‍या है ! 


हीनयान-मत का विश्वास पाली म्रंथों में है; महायानों ने पाली 
मर गंध भाषा 
हीनयाच का वदंष. जा न के गला मे बे 
को । हीनयानों का मोक्ष “विज्ञान-संतान” का रुक जाना अथवा चेतना का 
नाश हो जाना है। हीनयान क्षणिकवादी हैं। निर्वाण को 'प्रति-संख्या- 
निरोध'” भी कहते हैं। पाठक इस लंबे-चोड़े शब्द का अथ याद रक्‍खें। 
प्रतिसंख्या का अथ है प्रतीप या विपरीत बुद्धि । विज्ञान-प्रवाह की 
नाशक बुद्धि या बोध अथवा ज्ञान को प्रतिसंख्या? कहते हैं। इस से. 
विज्ञानों के रक जाने को प्रतिसंख्या-निरोध!” कहते हैं | जो कि जीवन 
का लक्ष्य है। ज्ञान के अतिरिक्त दूसरे कारणों से (जैसे गहरी नींद में ) 
जो चेतना-प्रवाह रुक-सा जाता है उसे “अ्रप्रतिसंख्यानिरोध! कहते 
हैं। जो भाव सत्‌ हैं उन्हें असत्‌ कर दूँ यह बुद्धिप्रतिसंख्या है! (देखिये 
शांकर भाष्य पर स्नप्रभा-२ | २। २२)। 
आत्मा ओर संसार दोनों झूठे हैं, मिथ्या हैं। मोक्षार्थी को किसी 
' से प्रेम नहीं करना चाहिये | तीज्र वैराग्य और कठिन तपस्था अहंत्‌ 
बनने के लिये अनिवार्य हैं। अहत से तात्पय हिंदुओं के जीवन्मुक्त 
से हैं। अहंत्‌ को स्वयं अपना निर्वाण या मोक्ष-साधन करना चाहिये। 
मुमुक्गु को किसी से मतलब नहीं रखना चाहिए; कुछ संग्रह नहीं करना 
प्वाहिये; जनसंसर्भ से सर्वंधा बचना चाहिए । संसार को पवित्र बनाने 
की अभिलाषा करना उचित नहीं है। अपने को मुक्त कर लेना ही 


बौद्धघम का विकास--दाशंनिक संप्रदाय श्व्पू 


सब से बड़ा काम है। हीनयान बोढ्ों ने बद्ध जी के उदार जीवन 
ओर उस से मिलनेवाली शिक्षाओं को भुला दिया | वैयक्तिक पवित्रता 
ओर तपस्या पर उन्हों ने ज़ोर. दिया, यह अच्छी बात थी। परंतु 
संन्यासी के जीवन से पीड़ित मानवता के प्रेम का बहिष्कार करना 
ठीक नहीं कहा जा सकता । 


हीनयानों के दाशनिक सिद्धांत भी महायान से भिन्न हैं, इन पर 
दिआ पी संक्षेप न कहें 5० आए 
हम बाद को इृष्टिपात करंगे। संक्षेप में कहें तो हीनयान यथाथवादी, 
अनेकवादी ओर नेरात्म्यवादी हैं । 


महायान का अम्युदय हीनयानों के विरुद्ध प्रतिक्रिया का फल था । 


हीनयान भिन्कुओं के कठिन तपश्चरणों 
से लोग विरक्त होने लगे। अशोक 

कनिष्क के काल तक जो प्रद्नत्तियां छिपे-छिपे काम कर रही थीं वे 
महायान के रूप में परिणत हो गई | हीनयान धर्म में हृदय और 
उस के मनोवेगों के लिये स्थान न था; प्रेम ओर भक्ति के लिए जगह 
न थी । मनुष्य के इतिहास में यह अक्सर देखा जाता है कि अतिशय 
बद्धिवाद के बाद एक ऐसा युग आता है जिस में मावनाश्रों को प्रधानता 
दी जाती है | शंकराचायय के बाद रामानुज का आना कुछ ऐसा 

था। महायानों का दावा है कि वे ही बद्ध के वास्तविक उत्तराधिकारी ' 
हैं; बद्ध जी की शिक्षा के हृदय को उन्हों ने ही पहचाना है। उन 
का दशन होनयानों की तरह, अभावात्मक नहीं है। महायान धम ने 
प्रेम ओर भक्ति के लिए. स्थान बनाने की कोशिश की । यहां ईश्वर 
आत्मा ओर निर्वाण सब की धारणाएं भावात्मक हो गई । इस में 
संदेह नहीं कि बौद्धधर्म के इस परिवतन में अन्य धर्मों से आए हुए 
अनुयायियों का क्राफ्मी हाथ था। इन लोगों ने बद्ध की शिक्षा में कुछ 
विजातीय अंश मिला कर उसे जनता के लिए रुचिकर बना दिया। 


महायान का वर्शन 


श्टद्‌ दशनशांस्न का इतिहास 


को भगवान बुद्ध बना दिया। उन्हें “वमकायः का नाम दिया 
गया | धर्म का मृत स्वरूप ही भगवान बद्ध हैं। स्वव्यापिनी आध्या- 
त्मिक शक्ति ही धर्म है। वही आदि बुद्ध है। यही महायानों का अहा 
6 ; इसी का अवतार बुद्ध हैं। प्रत्येक व्यक्ति बुद्ध बन सकता है, इस 
लिए बुद्ध अनेक हें ऐतिहासिक वृद्ध आदिबद्ध था धर्मकाय की 
जो कि एक-मात्र तत्व है, अभिव्यक्ति सात्र हैं। धमकाय देश-काल 
की उपाधियों से मुक्त है। निर्वाण का अथ शूल्यता नहीं, बंदिक आदि- 
बद्ध की पवित्रता को प्रात करना हैं। धमकाय जब नामरूप बारण 
कर लेता है तो उसे 'संभोगकाय' कहते ६ । वेदांत में इन्हें क्रमशः अह्ष 
ओर ईश्वर कहा गया है। धमकाय से बोघिसत्वों की उत्पत्ति होती है। 
महायान ने अहत्‌ के आदश के बदले जो संसार विमुख रह कर अपनी 
मोक्ष के साथनों में लगा रहता है, “बोविसत्व” का आदश रकक्‍्खा |" 
हिंद धम के अबतारों की तरह संसार के कल्याण के लिए श्मकाय 

“बोघिसत्व” उद्भूत्‌ हैं । * बद्ध संसार में अपने लिए साथना करने 
नहीं आए। दुःखितों का प्रम ही उन के अवतार का कारण हुआ | 
बोधिसत्व अविराम संसार के मोक्ष के लिए प्रयत्न करते हैं ओर वे 
अकेले आप मुक्त होने से इन्कार कर देते हैं। “जब तक संसार दुःख 
से मुक्त न होगा, हम भी अपना निर्वाण स्वीकार नहीं करंगे', यह 
बोधिसत्वों की प्रतिज्ञा है। सिफ्र अपने आनंद का ध्यान रखना बॉध- 
सत्वों ने नहीं सीखा | बोधिसत्वों में स्वाथ का लेश नहीं होता | संसार 
में कुछ दिन ठहर कर बोघिसत्व फिर बुद्ध भाव को प्राप्त हो जाते 
हैं | इन देव-भावापतन्न बद्धों का संसार म॑ अवतार होने पर उन्हें 
“निर्माशकाय” कहा जाता है| अमिताभ, अबलोकितेश्वर आदि 

“ आन द कुमारस्वामी, ए० २२६ 

* बही, एू० २१६ 
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अन्य बद्धों के नाम हैं जो कि देवभावापन्न अवस्था में ऐतिहासिक बुद्ध के 
साभ्र रहते हैं । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि महायान धम में हिंदूधन को सभी 
चीजें वतमान हैं। बौद्धधर्म ने हिंदूधम का रोचक रूप धारण करके 
उन्नति की और फिर, हिंदूधम के लगभग समान हो जाने के कारण 
अपना आकर्षण खो दिया । मारतवष से बौद्धधर्म के लोप हो जाने का 
एक कारण यह भी था। उधर ब्राह्मणों ने बुद्ध को अपना अवतार मान 
लिया, इधर महायानों ने हिंदूधम का विरोध छोड़ दिया ओर रामकृष्ण 
की पूजा की वेधता तक स्वीकार कर ली ।" वैष्णुवधर्म और शैवधने का 
उदय होने पर महायान में कोई विशेषता नहीं रह गई । भिन्नुओ का 
उत्साह भी कम हो गया; उन के जीवन की पवित्रता कम हो गई | संघ 
कमज़ोर पड़ गया। इन्हीं कारणों से बौद्धघर्म का हास हुआ | 

बोद्धयर्म का विकास और ह्वास वास्तव में भारतवप्र के बामिक 
इतिहास का विषय है। यहां उन का थोड़ा-सा वर्णन ऐतिहासिक तारतन्ब 
को सुबोध बनाने के लिए किया गया है। इस के आगे बोछ्धों के 
दाशंनिक संग्रदायों का वर्णन होगा | 


मनुष्य मं दाशनिक चिंतन की प्रवृत्ति स्वाभाविक है | इस का 
प्रमाण यह है कि बुद्ध जी के अनुयायी उन की चेतावनी को भूल कर 
दाशनिक प्रश्नों में उलकने लगे | विश्व शाश्वत है था अशाश्वत; 
सीमित है या असीमित ? आत्मा शरीर से भिन्न हे या अभिन्न ? झुत्यु 
के बाद ज्ञात अथवा बुद्ध पुरुष जीवित रहता है या नहीं ? इत्यादि 
प्रश्नों पर चिंतन करना बुद्ध जी को उचित नहीं लगता था। हमें 
पीड़ित मनुष्यों के दुःख, उस के कारण तथा दूर करने के उपाय इन्हीं 


के 
फसल ०+«+ तन कक. 


: राधाकृणन, भाग १, पू० ९६८ 


श्य्प दशनशाख््र का इतिहास 


को समझने की चेष्ठा करनी चाहिए; दूसरी तकनाएँ व्यथ हैं। बुद्ध 
जी के निर्वाण की कुछ शताब्दियों बाद बोद्धों में भी दाशनिक तषंप्रदाय 
जन्म लेने लगे | यों तो भारत तथा बाहर के बोद्ध दाशनिक संप्रदायों 
की संख्या तीस से भी अधिक है, किंतु उन में चार अधिक प्रसिद्ध हैं । 
अर्थात्‌ माध्यमिकों का शूल्यवाद, योगाचारों का विज्ञानवाद, सोज्ञांतिकों. 
का बाह्यानुमेयवाद ओर वैभाषिकों का बाह्य प्रत्यक्षतावाद | अंतिम दो 
को, जो हीनयान से संबद्ध हैं, सर्वास्तिबादी भी कहते हैं। प्रथम दो. 
संग्रदाय महायान के अंतगत हैं । 


हम ने ऊपर संकेत किया कि दूसरी धर्म-परिषद्‌ के बाद महासंधिक 
महायान का दर्शन- लोग थेरवादियों से अलग हो गए जिसे हम 
साहित्य महायान कहते हैं, उस की प्रवृत्तियाँ क्रशः इन 
विद्रोहियों में पल्लवित होती रहीं | प्रथम शताब्दी ई० पू० से तीसरी- 
चोथी शताब्दी ईसबी तक बहुत से ग्रंथ लिखे गए और बाद में 
महायान सूत्र कहलाने लगे ।१ इन सूत्रों में प्रायः बुद्ध जी दाशनिक शिक्षा 
देते हुए पाए जाते हैं| महायान दशन यह बतलाता है कि विश्व अथवा, 
विश्व की वस्तुएँ सारहीन एवं अनिवचनीय अथवा शूल्य हैं; हीनयान 
वाल वस्तुओं को क्षणिक तो बतलाते हैं पर उन्हें अतात्तिक घोषित नहीं 
करते। महायान के सूत्र ग्रंथों में 'लंकावतार सूत्र” का विशेष-स्थान 
है। उस में बुद्ध जी ने रावसु को शिक्षा दी है। अश्वघोष का अ“्रद्धोत्पाद 
शास्त्र! भी महायान का एक प्राचीन ग्रंथ है। अश्वघोष ने बुद्धाचरित” 
नामक काव्य भी लिखा है; उस का समय ईसा की पहली शताब्दी * 
है | शूल्यवाद का सब से प्रबल प्रतिपादक नागाजु न भी इसी शताब्दी 
का विचारक है। उस का प्रसिद्ध ग्रंथ माध्यमिकशास्त्र है।! जिस पर 
आयदेव, कुमारजीव, बुद्धपालित और चंद्रकोरति ने टीकाएँ लिखीं। 
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बोद्धमम का विकास--दाशनिक, 'प्रदाय श्द्६्‌ 


। 


आयेदेव नागाजन का शिष्य था, उस, ने अन्य कई पुस्तके भी लिखी 
हैं | चंद्रकीतिं, संभवतः, शूत्यवाद का अंतिम महत्वपूर्ण लेखक है। 

विज्ञानवाद का सब से महत्त्वपूर्ण विचारक असंग (चौथी शताब्दी) 
है जिसे 'सप्तदश भूमिसूत्र” 'महायान सूत्र! उपदेश” 'महायानसंपरिग्रह 
शास्त्र” योगाचार भूमिशासत्र' ओर 'महायान सूत्ञालंकार' नामक मंथों 
का प्रणेत बताया जाता है। इन में अंतिम ही उपलब्ध है। असंग 
का छोटा भाई वसुबंधु बाद में विज्ञानवादी बन गया ओर उस ने 
अनेक सूत्रग्रंथों पर टीकाएं लिखीं, यथा “अवतंसक” “निर्बाण” “सद्धम- 
युण्डरीक” प्रज्ञापारमिता”! आदि पर। उस ने विज्ञानमात्रसिद्धिः, 
'रनत्रय! आदि का संकलन भी किया | 


माध्यमिक का शून्यवाद 

शत््यवाद का विशद्‌ प्रतिपादन नागाजन की कारिकाश्रों (माध्य- 
“पमिक शास्त्र) में हुआ है। अपनी साहसपूर्ण तकना-शैली के -कारण 
यह गंध संस्कृत के दशन-साहित्य में अद्वितीय है। दशन के प्रत्येक 
विद्यार्थी को अपनी बुद्धि के परिष्कार के लिए इस अंथ को पढ़ना 
चाहिए । इस ग्रंथ में नागाजु न ने उत्पत्ति, गति, दुःख बंधन, मोक्ष, 
कमेफल आदि धारणाओं की परीक्षा करके यह सिद्ध किया है कि वे 
सब विरोध-गस्त अथवा शत्य हैं| पहली ही कारिका में नागाजु न 
- बतलाता है कि “उत्पत्ति! का कोई संगत अर्थ नहीं है, अतः “मानना 
ब्वाहिए की कोई पदाथे कभी उत्पन्न नहीं होता। कारिका इस प्रकार 


है :--- 
न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहितुतः 
उत्पन्ना जातु विद्य ते भावाः क्वचन केचन | 


न स्वतः उत्पचन्ते मावा: तहुत्पादबेयर्थ्यात्‌ | अति प्रसंग दोषाच्च | 
. नहि स्वात्मना विद्यमानानां पदार्थानां पुनरुत्पादे प्रयोजनमस्ति | न परतः 
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उत्पयन्ते भावाः सवत्र क्षव-संभव-प्रसंगात्‌ । द्वाम्यामपि नोत्पयन्त उभय 
पक्षामिहित दोप-प्रसंगात्‌ । अहेतुतों नोत्यच्रन्ते भावा:ः सदा च सवतझु्च 
संबर्सभवप्रसंगात्‌ ( बुद्धपालित )। 

उक्त कारिका पर बुद्ध पालित का उपयक्त भाष्य चंद्रकीति ने उद्धत 
किया है। कारिका कहती है कि संसार में अपने से उत्पन्न, दसरे भाव 
पदार्था मे उत्पन्न, उभयथा अथवा हेतु बिना उत्पन भाव पदाथ 


जि 


कहीं कोई भी नहीं है | भाव पदार्थों का सवंथा अभाव है । 


याद कहाँ कि भाव पदाथ अपने से उत्पन्न होते हैं तो ठीक नहीं 
क्योंकि ऐसी दशा में उत्पत्ति व्यय हो जायगी | कोई नई चीज़ पैदा न हो 
सकेगी । अतिप्रसंग दोष भी होगा । जो पदार्थ मो जूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ही क्या हो सकता है “यदि कहा जाय कि स्वेतर (अपने से 
भिन्न) भाव पदार्थों से दसरे पदाथ उत्पन्न होते हैं तो भी ठीक नहीं 
क्योंकि उस दशा में किसी वस्तु से कोई भी दसरी वस्तु उत्पन्न हो 
जायगी. | भावपदाथ अपने से ओर अपने भिन्न दोनों से उत्पन्न होते हैं, यह 
पक्ष भी ठीक नहीं क्योंकि इस में पहले दोनों पक्षों के दोष मो जूद हैं । 


यदि कहो कि बिना कारण के ही भावपदाथ उत्पन्न हो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत है। कारण के बिना कार्य नहीं होता यह सवमान्य 
सिद्धांत हैं। यदि बिना ढेतु के पदाथ उत्पन हो सकते तो सवत्र सब 
चीज़ें संभव होतीं । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भाव पदार्थों की उत्पत्ति समझ मे नहीं 
आती । इस लिए कहीं से भी उत्पन्न हुए भावपदाथ नहीं हैं | माध्यमिक 
का यह विचार बड़ा दुस्साहस मालूम होता है । शूत्यवाद की सिद्धि के 
लिए यही एक तक यथेष्ट है पर पाठकों को मानों विश्वास दिलाने के 
लिए ही नागाजन विविध बौद्धिक धारणाओं की परीक्षा करने को अग्रसर 


होता है ! 
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अनुभूत पदार्थों मं गति का अनुभव बहुत साधारण है। प्रत्येक 
भौतिक क्रिया में गति या स्पंदन होता है। नागाजन का कथन है कि 
गति नाम की कोई चीज़ तक के आगे नहीं ठहरती | इसी प्रकार गमन, 
गंता और गत (गया हुआ मारग) की धारणाएं भी निरथंक हैं। नीचे हर 
कुछ कारिकाएं अनुवाद सहित देते हैं ( द्वितीय प्रकरण देखिए ):--- 
यदेव गमन गंता स एवं हि भवेद्यादि 
एकीभाव: प्रसज्येत कत्त : कमंण एवं च। 
अन्य एवं पुनगन्ता गतेयंदि विकब्प्यते 
गमन॑ स्याहते गन्तुगन्ता स्थाद गमनाहते ॥ 
एकीभावेन वा सिद्धिर्नानाभावेन वा ययो: 
न विद्यते तयो: सिद्धि: कथ्थ नु खलु विद्यते । 
अथः--जो गमन ( जाना ) है वही यदि गंता ( जाने वाला ) भी 
हो तो कर्ता ओर कम का एकीभाव हो जायगा। और यदि गंता को 
गमन से अलग माना जाय तो गंता के बिना गमन ( जाने वाले के 
बिना जाने का कम ) ओर गमन के बिना गंता को मानना पड़ेगा, जो 
संभव नहीं हैं। जिन की अलग-अलग सिद्धि नहीं होती ओर “जो एक 
करके भी समझ में नहीं आते उन की ( वास्तविकता की ) सिद्धि किसी 
प्रकार हो सकती है ! 
गत॑ न गम्यते तावदगत॑ नेव गम्यते 
गतागतविनिमुक्त, गम्यमान॑ न॒ गम्बते । 
ग़न्ता न गच्छुति तावदगन्ता नेव गच्छुति 
अन्यो गन्तुरगन्तुश्च कस्तृतीयों हि गच्छुति 
गनता तावद गच्छुतीति कथमेवोपपत्स्थते , 
ग़मनेन बिना गन्‍ता यदा नेवोपपयते । 
गते नारभ्यते गन्‍्तुं गन्त नारम्यतेडगते 
नारम्यते गम्यमाने गन्तुमारम्यते कुह | 


१६२ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


भावाथ:--जिस रास्ते पर चला जा चुका उसे गत” कहते हैं; 
जहां नहीं चला जा चुका उसे “अगत' कहना चाहिए | जो गत है उस्त 
पर नहीं जाया जाता--जो रास्ता तय कर लिया उस पर नहीं चला 
जाता--जो अगत है उस पर भी “चला जा रहा है? ऐसा नहीं कह 
सकते | गत और अ्रगत के अतिरिक्त गम्यमान कोई स्थान नहीं है जहाँ 
चलने की क्रिया की जाती है। 


रास्ता दो ही प्रकार का हो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चल 
चुका या वह जिस पर अमी नहीं चला है। नागाजन का कहना है कि 
गत और अगत दोनों पर ही जाने की क्रिया संभव नहीं है। तीसरा कोई 
स्थान नहीं है जहां गमन क्रिया संभव हो सके । 

“ता जाता है? यह कथन ठीक नहीं; क्योंकि गमन के बिना ंता? 
संज्ञा ही नहीं हो सकती | गंता के साथ “जाता है? जोड़ना . व्यथ .है। 
धग्रगंता जाता है? यह तो स्पष्ट ही ठीक नहीं है। गंता ओर अगंता के 
अतिरिक्त तीसरा कौन है जिस के साथ "जाता है? क्रिया लगाई जा सके ! 

जो रास्ता तय कर चुके उस पर जाना शुरू नहीं किया जाता; जो 
रास्ता तय नहीं किया गया है उस पर भी जाना शुरू नहीं हुआ-- . 
अन्यथा वह अगत' न कहलाता । इन दोनों के अतिरिक्त कोन सा 
स्थान है जहां जाना शुरू किया जाता है ! 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है। जो स्थित है वह स्थित होना 
प्रारंभ नहीं करता, जो स्थित नही है उस ने भी स्थित होना शुरू नहीं 
किया; इस का अर्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंभ नहीं हो सकता । 


नवम प्रकरण का नाम है “अमीन्धन-परीक्षा' | नागाजु न कहता है 
कि अ्रमि के बिना इंधन ओर इंधन के बिना अ्म्मि समझ में नहीं आते । 
इंधन के बिना अति की सत्ता संभव नहीं है ओर जो अम्रि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उस का नाम इंघन नहीं हो सकता । 


बोद्धध्म का विकास--दार्शनिक संप्रदाय १६३ 


माध्यमिक कारिका के प्रकरण किसी क्रम का अनुसरण नहीं करते | 
दाशंनिक धारणाओं की समीक्षा करके नष्-भ्रष्ट करना ही उन का उद्देश्य 
मालूम होता है ।चौथे प्रकरण में कार्य-कारण संबंध का विरोध दिखाया 
गया है। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदार्थ से भिन्न है तो इस का मतलब 
यह हुआ कि कारणहीन कार्य 'मव है। कार्य की भिन्नता कारणता की 
घातक है। यदि कार्य कारण से अभिन्न है तो दो नाम देना व्य्थ है। 
कारणता में उत्पत्ति की भावना वर्तमान है--कारण-कार्य को उत्पन्न 
करता है, लेकिन हम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सबंथा असंभव है | 

बारहव प्रकरण में नागाजन ने सिद्ध किया है कि दुःख! नाम की 
वस्तु मिथ्या है। दुःख न स्वयंकृत हो सकता है न परकृत, न दोंनों 
ननिहंत॒ुक (अकारणु); इसलिये दुःख नहीं हो सकता । 

पंन्द्रहव प्रकरण में यह परिणाम निकाला गया है कि किसी वस्तु 
का, किसी भांव पदाथे का स्वभाव” या स्थिर धर्म नहीं है। वस्तुओं में 
कोई ऐसा गुण या धर्म नहीं पाया जाता जिन से उन की निश्चित 
पहचान हो सके | | 

सोलहवे प्रकरण का नाम है बंधन-मोक्ष-परीक्षा | जिस प्रकार दुःख 
संभव नहीं है उसी प्रकार बंधन और मोक्ष भी संभव नहीं हैं | कमफल 
की धारणा भी विरोधग्रस्त है, यह अगले प्रकरण का विषय है। 

सब प्रकार के परिवतन में गति होती है। गति न हो सकने का अर्थ 
है परिवर्तन का अभाव । इस का अमिप्राय यह हुआ कि नैतिक उन्नति भी 
अूम है। बाइसवें प्रकरण में बतलाया है कि “यथागत” अथवा बुद्ध या 
मुक्त की सत्ता भी स्वविरोधिनी है। जिस के पंचस्कंध हों, वह तथागत 
नहीं होता, बिना स्कंधों के भी तथागत के अस्तित्व का क्या अर्थ होगा ! 


शुन्यता का अथे 


नागाजुन विश्व के अशेष पदार्थों को शून्य घोषित करता है। इस 
१३ 
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शूत्यदा का क्या अ्रथ है? माध्यमिकों के हिंदू आलोचक शूत्यः का 

सोघा अथ लेते हैं, अर्थात्‌ सत्ता का अभाव । “किसी प्रकार भी उत्पन्न 

पदार्थ विद्यमान नहीं हैं, और 'तथागत का अस्तित्व कोई अथ नहीं 

रखता” आदि व्यंजनाये शून्य की उक्त व्याख्या को पुष्ट करती जान 

पड़ती हैं ) किंतु वास्तव में माध्यमिक की शूल्यता का यह सीधा अथ 
हीं है। नागाजन का ही कथन 


या प्रतीत्यसमुत्यादा शूल्व॒तां तां प्रचच्मदे २ 
अर्थात्‌ 'जा कारणों या हेतुओं से उत्पन्न हुआ है उस हम शूल्यता कहते 
हैं। अभिप्राय यह हे कि शूत्यता का सिद्धांत प्रतीत्यसम॒त्पाद” के 
मंतव्य का ही एक व्याख्या या निष्कय है। संसार मे किसी वस्तु का 
कोई धर्म ऐसा नहीं जो हेतुओं पर निर्भर न हो, अतः कोई वस्तु या धर्म 
ऐसा नहीं जो परतंत्र न हो; ओर जो परतंत्र है वह शून्य है--उस में अपने 
(स्वतंत्र) स्वभाव का अभाव है। नागाजुन का सिद्धांत यह है कि सब 
वस्तुएं सापक्ष अतएव अपने में अनिर्वाच्य अथवा लक्षण करने के अ्रयोग्य 
हैं, उन के स्वभाव को खोज निकालना असंभव है; क्योंकि उन का 
स्वभाव अलक्य-अवश्यं (जिस का लक्षण या वर्णन न हो सके) ही नहीं 
अपितु अशय हैं, इसलिये कहना चाहिए कि वे निःस्वभाव (स्वभाव शल्य) 
हैं !!१ सुजकी कहता है कि वस्तुओं की शूत्यता का अथ यही है कि वे 
कारणों पर निमर करती हैं और अनित्य होती हैं ।! * रूसी विद्वान डा 
शवात्त्की ने शूत्य का अनुवाद आपेक्षिक या अनित्य तथा शून्यता का 
सापेक्षता या अनित्यता किया है |* द 





लिन ललिन न नल. भागा कनन अपनननभभव मेज मना न्‍ने सक. 
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माध्यमिक यह नहीं कहता कि बस्तुएँ: सत्ता-शून्य अथवा ग्रसत्‌ 
हैं; वह उन्हें एकांत अतात््विक (जैसा कि शश-श्टंग या आकाश 
कुसुम हैं ) नहीं बतलाता | वस्त॒एँ एकांत तात्त्विक भी नहीं हैं। 
शूत्यवादी |.सथ्यममार्ग का पोषक हैं--वस्तुएँ न पूर्णतया 'अतात्तिक हैं 
न पूर्णतया तात्विक, वे सापेक्ष अथवा परतंत्र हैं | यही बुद्ध के “प्रतीत्य- 
समुत्याद ” का भी अर्थ है । 

यदि शूल्यवाद,की उक्त व्याख्या को स्वीकार किया जाय तो उस में 
ओर वेदांत में, जगत्‌ के संबंध में, विशेष मतभेद नहीं रहता। वेदांत 
भी जगत्‌ को सत्‌ ओर असत्‌ से विलक्षण मिथ्या अथवा मायिक घोषित 
करता है, जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता मानता है। 


क्या इस शूल्य अथवा अतात्तविक जगत्‌ के पीछे या परे कोई ऐसा 
तत्व है जिसे तात्त्विक कहा जा सके, जो कार्य-कारण-ऋंखला! से बाहर 
हो ? वेदांत में इस का उत्तर स्पष्ट है--बह्म ऐसी तात्तविक सत्ता है । 
शत्ववाद में उक्त प्रश्न का उत्तर स्पष्ट नहीं है। यदि माध्यमिक तथा 
अन्य बोद्ध शाश्वतवाद' के विरोधी हैं तो वे ऐसी सा में कैसे 
विश्वास कर सकते हैं ! किंतु कहीं-कहीं माध्यमिक ऐसे तत्त्व को आर 
संकेत करता है--- ं 


अनिरोधमनुत्पादमनुच्छेदमशाश्वतम 
अनेकार्थभनानाथमनागसमनिगमम 


अर्थात्‌ वहाँ न निरोध है, न. उत्पत्ति; वह न नाशवान है,न 
शाश्वत; न अनेकाथ है, न एकार्थ; उस में न आगमन है, न निर्ममन | 
यह अवशणनीय तत्त्व क्या है ९ माध्यमिक यह भी कहता है कि-- 
शत्यमिति न वक्तव्यमशून्यमिति वा भवेत्‌। 
उभर्य॑नोभयज्चेति प्रशप्यर्थ” तु कथ्यते | 


१६६ दशन शाख्त्र का इतिहास 


अर्थात्‌ उसे न शूत्य कहना चाहिए न अशत्य; न दोनो; न 
दोनों से भिन्न; लोगों के समझाने के लिए ही कुछ कहना पड़ता है |? 

प्रथम वर्णन संभवतः निर्वाण का है। तो क्या निर्वाण वेदांत 
के ब्रह्म का पर्याय है ! अथवा. गीतोक्त ब्राह्मी स्थिति या जीवन्मुक्ति 
का ! क्‍या माध्यमिक व्यवहार-जगत्‌ से भिन्न किसी निरपेक्ष, स्वतंत्र, 
हेतुहीन तत्व में विश्वास करता है ? यदि हाँ, तो वह प्रच्छुन्न वेदांती 
है। वस्तुतः उक्त प्रश्न पर शूत्यवाद की स्थिति दुविधा-शून्य नहीं है । 
माध्यमिक निर्वाणु का वर्णन” वैसे ही करता है जैसे वेदांती चरम तत्त्व 
का; बेदांतों की माँ ति वह संबृति सत्य (व्यावहारिक सत्य) और परमार्थ 
सत्य में भेद भी करता है। किंतु यदि माध्यमिक का एक हेतुहीन 
चरम तत्व में विश्वास है ती उसे यहं नहीं कहना चाहिए कि वह 
शाश्वतवादी, नहीं है । 


विज्ञानवाद 


अश्वघोष, मेत्रेय, असंग ओर वसुबंधु विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक 
समभे जाते हैं। कुछ विद्वानों के अनुसार दिहः नाग और धर्मकीर्ति भी 
विज्ञानवादी हैं। दिढनाग की हाल में उपलब्ध आलम्बनपरीक्षा, 
पुस्तक उस के विज्ञानवादी होने का प्रमाण है। धर्मकीर्ति को कुछ 
विद्दान सोत्रांतिक भी बतलाते हैं। विज्ञानवाद के मुख्य उपलब्ध ग्रंथ 
(लंकावतार सूत्र', अश्वघोष का “भ्रद्धोत्पादशासत्र” तथा “महायान 
सूत्रालंकार! हैं । ह 

माध्यमिक सब पदार्थों को शूल्य घोषित करता है; विज्ञानवादियों 
के अनुसार चित्त अथवा विज्ञान-परंपरा अर्थात्‌ द्रष्टा के अनुभव को 
शूत्य नहीं कहा जा सकता, उस की वास्तविकता माननी ही पड़ेगी । 
'यूदि मानसिक दशायें अथवा क्रियायें भी सत्य नहीं हैं तो स्वयं माध्यमिक 
के तकों का भी कोई महत्त्व नहीं रहेगा। अतः विज्ञानवाद का कहना 
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है कि मानसिक जगत की सत्यता अवश्य स्वीकार करनी चाहिए | इस 
का मतलब यह है कि वाद्य वस्तु-जगत का अस्तित्व मानना आवश्यक 
नहीं; वाह्म विश्व है ही नहीं । जो वस्तुएं मन के बाहर दीखती हैं वे 
वस्तुतः मन के भीतर हैं, मन के प्रत्यय या विशान ( अनुभव ) मात्र 
हैं। अनुमूत वस्तुएँ वास्तव में उन वस्तुओं की चेतना, अनुभूति अथवा 
विज्ञानमात्र हैं | विश्व मनोमय है मन से बाहर विश्व की सत्ता नहीं 
है। प्रत्ययों, विज्ञानों अथवा अनुमूतियों की परंपरा या प्रवाह ही 


एक मात्र तत्त्व है। रे 
क्यों वाह्य विश्व को, वाह्यवस्तुओं की, सत्ता नहीं माननी चाहिए, 


इस के उत्तरमें विज्ञानवाद अनेक युक्तियाँ देता है । 


( १) जिन वाह्य पदार्थों को विपक्षी विचारक मानते हैं वे या 
तो परमाणुरूप हैं, अथवा परमाणुओं के समूह-रूप हैं। दोनों दशाओं 
में कठिनाई उपस्थित होती है| यदि पदाय परमागणु-रूप हैं तो वे ज्ञान 
के विषय नहीं हो सकते क्योंकि परमाणु नितांत सूकछ्म हैं ओर उन 
तक इंद्वियों की पहुँच नहीं है । 

यदि वस्तुएँ परमाणु-समूह-रूप हैंतो प्रश्न उठता है कि ये 
परमाणु-समूह परमाणुओं से भिन्न हें या अभिन्न ? यदि अ्रभिन्न हैं तो 
सूछ्म होने के कारण उन का ज्ञान नहीं हो सकता; यदि भिन्न हैं तो 
उन में और परमाणुओं में गो-अश्व के समानःअत्यंत भेद होगा--तब 
यह कैसे कहा जा सकेगा कि वस्तुओं का परमाणुओं से कोई संबंध 

ओर उन को ज्ञान के बाहर सत्ता है ! 


( २) सहोपलंभ-निय्रम से भी वस्तु और उस के ज्ञान की एकता 
सिद्ध होती है। दो वस्तुओं का भेद देखा जाय इस के लिये यह 
आवश्यक है कि वे अलग-अलग ज्ञान का विषय हों जो चीज़ चेतना 
के सम्मुख एक साथ आती हैं उन के भेद का अहण नहीं हो सकता । 


श्ध् दशनशाशस््र का इतिहास 


क्योंकि नील पदार्थ ओर नील-बुद्धि का अहण या उपलब्धि एक साथ 
होती है इसलिए उन दोनों में अभेद मानना चाहिए । वस्तु का 
प्रत्यक्ष ओर वस्तु-बुद्धि अथवा वस्तु के विज्ञान का प्रत्यक्ष या ग्रहण 
एक साथ होते हैं; अतः उन का मभैद कभी नहीं देखा जा सकता; अतः 
वे अभिन्न या एक हैं, अर्थात्‌ वस्तुएँ ज्ञान-रूप हैं । 

(३ ) यह सब-सम्मत है कि स्वप्न में हमें बाह्य पदार्थों की 
अनुपस्थिति में ही उन का ज्ञान होता है, अर्थात्‌ स्वप्न में हमारे 
अपने प्रत्यय या विज्ञान ही वस्तु-रूप मालूम पड़ते हैं। तब यह मानने 
में क्या हज है कि जागत अवस्था में भी हमारे विज्ञान ही गह्ीत हो 
कर वाह्य वस्तुओं का भ्रम उपजाते हैं! यदि बिना वाह्य पदार्थों की 
उपस्थिति के हम स्वप्न में उन्हें देख सकते हैं तो जागतावस्था मे क्‍यों 
नहीं ? निष्कष यह कि वाह्य-वस्तुओं की कल्पना व्यथ है, ओर कब्पना- 
गौरव एक दाशंनिक दोष है | जब विज्ञान स्वतः अनुभव उत्पन्न कर 
सकते हैं तो उन के आलंबन-भूत पदार्थों को मानना अनावश्यक है। 


यदि बाह्य पदार्थ नहीं हैं तो अनुभव-जगत की विचित्रता का क्‍या 
रहस्य है ? उत्तर है--वासना-वैचित्र्य ही उक्त वेचित्र्य का प्रचुर कारण 
है! जैसे बीज से अंकुर और अंकुर से बीज निकलता है वैसे ही विज्ञान 
एवं वासनायें एक-दसरे के हेतु बन जाते हैं। स्वप्न इस तथ्य 

का निश्चित निदशन है ।* क्‍ 
योगाचारों की मिथ्या-दशन की व्याख्या आत्म-ख्याति कहलाती है ; 
शुक्ति या सीप में रजत या चाँदी दिखाई पड़ती 


आत्म य्यांत है रब्जु (रस्सी) में सप दिखाई देता हें, 


नकल तीने++५कननकननकनगपका का... हक अन्‍नननीओ जन नया गनतन-ल- 





किया लय हड+ बन ० त जन कनजिननािओणए अजीओओडनण 


)--विज्ञानवादी युक्तियों का विशद्‌ उल्लेख ऋह्मसन्र शांकर भाष्य 
तथा भामती ( २।२२८) में पाया जाता है। 
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है] 


इस का क्‍या कारण होता है ! योगाचार का उत्तर है कि मानसिक 
विज्ञान ही बाहर रजताकार मे परिणत हो जाता है। विज्ञान-संतान या 
विज्ञान-४ंखला की हो एक कड़ी, जिसे दूसरी कड़ियों से अलग करके 
नहीं देखा जा सकता, रजत-रूप में दिखाई देने लगती है | रजत का 
दूतरा कोई श्राघार नहीं होता है। 
आत्म-ख्यांति के आलोचकों का कहना है कि सुख, दःख आदि की 
तरह रजत का आंतारक नहां माना जा सकता | फिर बाहरपन' का 
श्रम क्‍यों होता है, यह विज्ञानवादी नहीं बता सकते | जिस ने कमी सप 
नहीं देखा है उसे सप का प्रम नहीं हो सकता, इस प्रकार जिसे बाह्मता 
( बाहरपन ) का स्वतंत्र अनुभव नहीं हैं, उसे उस का घअ्रम भी नहीं हो 
सकता । जिस का भ्रम होता है उस का कहीं सत्य अनुभव भी होना 
चाहिए । विष्णुमित्र वंध्या-पुत्र ( बाँफक का बेटा ) प्रतीव होता है, ऐसा 
भ्रम किसी को नहीं होता ।१ कारण यही है कि बॉक के पुत्र का प्रत्यक्ष 
अनुभव किसी ने नहीं किया है । 
इस के बाद हम विज्ञानवाद के कुछ विशिष्ट विचारकों का वर्णन 
करेंगे | इन विचारकों में आंतरिक मतभेद सी हैं। विज्ञानवाद का सब 
से प्राचीन विचारक अश्यधोष” है। 
संसार की सारी वस्तुएं विज्ञान का ही विकार हैं। विज्ञान के अति- 
श्रश्ववोष का मूत- 'रफ कहीं कुछ भी नहीं है। नदी, पदत, इक्ष 
तथता दशन जीवजंतु सब॒ विज्ञान स्वरूप ई--तंब छुद्धि- 
भय॑ जगत्‌ । यह विज्ञानवाद की मूल शिक्षा है। इस विश्ञान-प्रवाह के 
पीछे क्‍या कोई शाश्वत तत्व है ? विज्ञानवाद के अत्यंत प्राचीन शिक्षक 
अश्वघोष ने इस का उत्तर भावात्मक दिया था। अश्वधोप कनिष्क 





१ बेदांत सन्न, शॉकरभाष्य २, २, २८ 
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करा समकालीन था ( १०० इसवी ) । वह दाशंनिक और कवि दोनों 
था | प्रसिद्ध बुद्धचरितः की रचना अश्वघोष ने ही किया है। विज्ञान- 
संतान के पीछे जो विश्व-तत्व है उसे अश्वघोष ने भूततथता' नाम 
दिया था | अश्वधोष ने उपनिषदों का अध्यंगबन किया था और उस की 
'भूततथता” का वर्णन निष्प्रपंच ब्रह्म के वंणन से मिलता है। हमारे 
आ्रध्यात्मिक जीवन के दो पहलू हैं, एक का संबंध भूततथता से है और 
दूसरे का परिवर्तनशील विज्ञान-प्रवाह से । मनुष्य स्थिर ओर अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में मूततथता निःस्पंद और एकरस है| अनादि 
वासना के कारण हमें उस में विज्ञान-बुदूबुदू उत्पन्न होते दीखते हैं | 
भूततथता का वर्णन नहीं हो सकता | बह न सत्‌ है न असतू, न एक 
है न अनेक | भूततथता अमावात्मक है क्योंकि वहजों कुछ है, उस से 
परे है। वह भावात्मक है क्योंकि सब कुछ उस के अंतर्गत है, उस से परे 
कुछ भी नहीं है। अविद्या के मुक्त होने पर मृततथता या विश्वतत्व का 
बास्तविक रूप प्रकथ होंता है । अज्ञान के कोंके से चलायमान च्चित्त में 
वासना की लहरें उत्यित होती हैं | अविद्या के कारण “अहंभाव' 
उत्पन्न होता है. जिस से दुःख होता है। वस्त॒ुतः न दुग्ख है, न बंधन । 
सब सदा से मुक्त ही हैं। भृततथता में सष्टि और प्रलय का दृश्य अज्ञान 
के कारण है। चित्त के शांत होने पर वस्तुओं की अनेकता अपने आप 
नष्ट हो जाती है | | 


लंकावतार सूत्र का दशन अश्वधोष के सिद्धांतों से काफ़ी समानता 
रखता है | यह ग्रंथ महायानों में पवित्र माना 
जाता है “'भूततथता” के स्थान पर लंकावतार 
सूत्र में आलयविशन' शब्द का प्रयोग भी किया गया है। हमारा दृश्य 


ले का वता रसंन्र 
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जगत का ज्ञान बिल्कुल निराधार है , दृश्य पदार्थों में कोई तत्त्व नहीं है। 
दृश्य जगत न तो आलय विज्ञान ही है न उस से भिन्न; लहरों को समुद्र 
से न भिन्न कहा जा सकता है न अभिन्न | वास्तव में लंकावतार में दो 
प्रकार का दशन पाया जाता है, एक उच्च और एक नीची श्रेणी का।* 
कहीं-कहीं तो एक चरम तत्व--आलयविज्ञान या भूततथता--में विश्वास 
प्रकट किया गया है, कहीं अश्वघोष के सिद्धांत की आलोचना की गई 
है | एक आलय-विज्ञन या भूततथता नाम का अंतिम तत्त्व है, यह 
कथन लोकबुद्धि के साथ एक प्रकार की रियायत है। श्रश्वघोष को 
तथत! शूत्यता नहीं है, बल्कि एक भावात्मक पदार्थ है। 'लंकावतार' 
का किसी भाव पदार्थ में विश्वास नहीं है ।३ सत्‌ असत्‌ को धारणाए 
फूठी है। कार्य-कारण में विश्वास भी मिथ्या है। संसार के पदार्थ 
माप्ना-मात्र हैं ओर स्वप्न सृष्टि के समान भूठे हैं। लंकावतार कहीं-कहीं 
“अआलय-विज्ञानः के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंतु उस का 
अंतिम मत यही है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है । अश्वघोष ने 
'भूततथता” का सुंदर वर्णन किया है । 'भूततथता? के अनेक नाम हैं। 
यदि इसे चित्त को शांति देने वाला कहें तो यह निर्वाण है| यही बोधि 
है जो अज्ञान का नाश करती हैं। प्रम ओर बुद्धि का खोत होने से यही 
घर्मकाय कहलाती है । यही कुशलमूल है |” ( यामाकामी ) लंकावतार 
को यह वर्णन स्वीकार नहीं होगा | ह 
दशन-क्रिया वास्तव में सृष्टि-क्रिया है। देखने ओर जानने का अर्थ 

दृश्य ओर क्षेत्र पदार्थों को उत्पन्न करना है। 


असंग और वसुबंध स्परण भी एक प्रकार की सृष्टि है। विशञानवाद 


3 ड़ डियन आईडियलिज़्म, १० ६२ 
२ बडी, १०३ 
3 वही, प१० १०१ 
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के मुख्य सिद्धांत का प्रचार करने का बहुत कुछ श्रेय अरंग और 
बसुबंधु को है। उन का एक नया तक हम नीचे देते हैं । 
आत्मावगति ( अपनी अवगति या अनुभूति ) में आत्मा स्वयं ही 
शेयओर शाता होता है। में हूँ? के ज्ञान में जानने वाला और शेय एक 
ही पदार्थ है | इसी प्रकार सारे विज्ञान ज्ञाता और शेय दोनों हैं | शात्रूप 
से देखने पर विज्ञान-संतान “आत्मा? प्रतीत होता है और शेयरूप से देखने 
पर “पदा्थ-समूह; वास्तव में विज्ञानों के अतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है । 
असंग ओर वसुवंधु के दर्शन में 'अलयविज्ञान? का प्रयोग अश्वघोप 
के श्रद्धोत्पाद सूत्र! से भिन्न अर्थ में हुआ है । यहां आलयबिज्ञान भैद- 
शूल्य अनिवचनीय पदार्थ की संशा नहीं हैं। आलय-विज्ञान का अर्थ 
शब्द, स्पश, रूप, रस, गंधमय वैचित्रय-पूर्ण संसार है ।* यही वैयक्तिक 
चेतनाकद्रों का आधार है। अश्वघोष की भूततथता या लंकावतार के 
आलय-विज्ञान के लिए यहां “विज्ञप्ति मात्र” का प्रयोग होता है जो कि 
अनुभव से परे है |* वेदांतियों के ब्रह्म . के समान ही “विज्ञप्ति! विशुद्ध 
चैतन्य और आनंद-स्वरूप है; वह अपरिब्तनीय और श्रनिरवंचनीय है | 
आलय-विज्ञान का प्रवाह प्रतीत्यसम॒त्पाद! के सिद्धांत का अनुसरण 
करता है। एक क्षणिक विज्ञान दूसरे को उत्पन्न करता है | पहले विज्ञान 
का अवसान ओर दूसरे का उदय साथ ही होते हैं | मुक्ति या निर्वाण का 
अर्थ है किसी विशेष चेतनाकेंद्र से संबद्ध विज्ञानों या वासनाओं 
के प्रवाह का रुक जाना । मुक्त चेतनाकेंद्र से संबद्ध होकर आलय-विज्ञान 
सक्रिय नहीं रहता | जब- किसी चैतन्यकेंद्र की सारी वासनाएं और 
भावनाएं विशुद्ध आनंद में निमग्न हो जाती हैं तब उसे मुक्त हुआ 
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कहते हैं। इस प्रकार अ्रसंग और बसुबंधु की मुक्ति अश्वघोष की अपेक्षा 
वेदांत से अधिक मिलती है। 


सवास्तित्ववाद 
' सौत्रांतिक और वैभाषिक संप्रदाय 


. सौत्रांतिक और वेभाषिक हीनयान के दाशनिक रुश्दाय हैं 
द्वोनों यथाथवादी हैं अर्थात्‌ वाह्य विश्व की मन अथवा ज्ञान के बाह 
स्वतंत्र सत्ता मानते हैं; अनेकवादी हैं अ्रर्थात्‌ तत्व पदार्थ को 
अनेकात्मक घोषित करते हैं; और नेरात्म्यवादी हैं श्र्धात्‌ स्थिर आत्म 
तत्त्व में विश्वास नहीं करते । वे सवोस्तिवादी कहलाते हं क्‍योंकि वे 
बाहरी और भीतरी, भौतिक एवं अभोतिक, सब पदार्थों को बधाथ 
मानते हैं। 

कात्यायनी पुत्र का शान प्रस्थान! जिस पर बाद मे महाविभाषा' 
टीका लिखी गई, शारिपुत्र का “बमस्कन्ध', पूण का “ाठुकाय' 
मोदगलायन का पप्रश मं शास्त्रः, वसुमित्र का प्रकरण पाद' आदि 
प्राचीन ग्रंथों में * तथा वसुबंधु का “अभिधर्मकोश” बाद के ग्रंथ 
में प्रसिद्ध हैं। डॉ० दासगुप्त ध्मेकीति के न्याय विन्द! का, धसत्तर 
टीकाकार के बल पर, सौत्रांतिक कृति बतलाते हैं। * 


विज्ञानवाद की आलोचना 


विज्ञानवाद के खश्डन एवं वाह्म जगत की स्वतंत्र त्त्ता के 
मण्डन में सौत्रांतिकों ने अनेक तक दिये हैं। उन मे मुख्य थे ईं :-- 


(१) सौत्रांतिक वाह्य जगत और अंतर्जगत दोनों की स्वतंत्र सत्ता 


१ दे० कीथा, चुद्धिस्ट फ़िलासफो, ए० १९४ 
२ दे० हिस्टरी; भाग १, ४० १९१ 
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मानते हैं। विज्ञानबादी कहता है कि श्रांतितशश ( आत्म-ख्याति ) 
आंतरिक मनोदशाएं या विज्ञान वाह्म जैसे प्रतीत होते हैं। वास्तव 
में वाह्य कुछ है नहीं । किंतु यह अयुक्त है। जिस प्रकार र्जु में सर्प 
का भ्रम उसी को हो सकता है जिस ने सप को देखा है उसी प्रकार 
आंतरिक विज्ञान में बाह्यता का श्रम उसी को होगा जिसे “बाहरपनः 
का अनुभव है| यदि ऐसा न हो तो विष्णुमित्र में बंध्यापुत्र होने की 
भांति भी होनी चाहिए | 

(२) सहोपलंभ नियम भी यह सिद्ध नहीं करता कि वस्तुएं विज्ञान 
मात्र हैं। जब-जब हमें किसी वस्तु का ( घट का ) अनुभव होता है, 
तब-तब यह महसूस होता है कि वस्तु बाहर है और वस्तु-श्ञान आंतरिक | 
शुरू से ही यह ग्रतीति होती है कि वस्तु की सत्ता वस्तु-शान से अलग 
है| इस प्रतीति में अविश्वास करने का कोई कारण नह 4। 


(३) यदि दृष्द घट-घटठ ज्ञान से अथवा द्रष्टा से अभिन्न है तों 
यह प्रतीति होनी चाहिए कि मैं “घट हूँ ।! किंतु ऐसी प्रतीति किसी 
को नहीं होती, अतः घट और घट-ज्ञान शेय और ज्ञाता, अलग-अलग 
सत्ताएं हैं | 


सौत्रांतिकों के अनुसार प्रक्षण अथवा प्रत्यक्ष-ज्ञान के चार हेतु हैं;. 
विषय या पदार्थ जो विज्ञान (चेतना) को अपना आकार देता है; चेतन 
चित्त; विशिष्ट इंद्रिय (चक्तु, घाण आदि ): तथा प्रकाश आदि 
सहकारी कारण । ये कारण चित्त में पदाथ की प्रातलिपि उत्पन्न करते हैं, 
जिस के बल पर वाह्मय पदाथ का अनुमान किया जाता है। इस प्रकार 
सोत्रांतिक वस्तु जगत को अनुमेय मानते हैं। हमें प्रत्यक्ष विज्ञानों का 
होता है; विज्ञानों के बल पर, उन की विचित्रता अथवा विविधता के. 
कारण की खोज करते हुए, हम वाह्म वस्तु-जगत का अनुमान करते हैं। 
इस प्रकार सौन्रांतिकों के अनुसार वाह्य विश्व अनुमाननाम्य हे, प्रत्यक्ष- 
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गम्य नहीं ।इसीलिए सोत्रांतिक दशन को ाह्मनुमेयवाद” भी कहते 
हैं । इस के विपरीत वैभाषिक लोग वाह्य विश्व को प्रत्यक्षगम्य 
बतलाते हैं। उक्त दोनों संप्रदायों में यही प्रमुख भेद है। 
सामान्य सिद्धांत 

अब हम सर्वास्तिवादियों के कतिपय सामान्य सिद्धांतों का वन 
करंगे | वे लोग क्षशकवादी और नेरात्म्यवादी हैं। न भोतिक जगत 
में न मानसिक जगत में कोई ऐसा तत्त्व है जो स्थिरःएवं अविकारी हो । 
जो सत्‌ है वह क्षणिक है। भूत और भौतिक, चित्त और चेत्त ( चित्त 
के कार्य या विकार ) यही चार प्रकार के पदाथ हैं। सर्वास्तिवादी 
परमाणुवादी भी हैं| पृथ्वी के परमाणु काठिन्य स्वभाव वाले हें, 
जल के स्नेह-स्वभाव, अमि के उष्ण-स्वभाव, वायु के गतिस्वभाव । 
यही परमार प्रथिव्यादि संघात के रूप में इकट्ठु हो जाते हैं। मानसिक 
जगत पाँच स्कथों से निर्मित है। विषय सहित इंद्रियों को रूपस्कंध 
कहते हैं; अहंता का अनुभव विज्ञान-स्कंध है; सुखादि का अनुभव 
बेदना स्कंध है; गो, अश्व आदि नाम-विशिष्ट सविकल्पक प्रत्यय संज्ञा 
स्कध है; राग, देष, मोह आदि संस्कार स्कंघ है। विज्ञान-स्कंध ही 
चित्त कहल्लाता है। इन स्केंधों से भिन्न कोई स्थिर आत्मा नहीं है।' 


चुणिकवाद 


धप्रतीत्यसमुत्पादः का सिद्धांत यह बतलाता है कि वस्तुओं का 
अस्तित्व हेतुओं (कश्डिशन्स) पर निर्मर करता है। प्रत्येक घंदना 
सकारण है और प्रत्येक घटना दूसरी घटना या घटनाओं को जन्म 
देती है। इस प्रकार घटनाओं का प्रवाह चलता रहता है। इस भवाह 
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के बाहर स्थिर तत्वों (जैसे आत्मा) की खोज व्यर्थ है । कोई वस्तु या 
तत्त्व कारणु हीन अथवा शाश्वत नहीं है, न कोई घटना दूसरी घटना 
को उत्पन्न किये बिना नष्ठ होती है । बुद्ध का सिद्धांत शाश्वतववाद और 
विनाशवाद दोनों*से बच कर#मध्यमाग का अवलंब लेता है| अ्रतीत्य- 
समुत्याद, बौद्ध-दशन का महत्त्वपूर्ण अंग है। प्रारंभ में क्या था और 
अंत में क्या रहेगा इन प्रश्नों को बचा कर बोद्ध! सिद्धान्त वस्तुओं के 
वर्तमान स्वरूप का विश्लेषण प्रस्तुत करता है । 

सर्वास्तिवादियों को श्रतीत्य-समृत्पाद' का मंतव्य मान्य है, पर 
साथ हो वे वस्तुओं को क्षणक सिद्ध करने के लिए एक ओर युक्ति देते 
हैं| यह युक्ति सत्पदार्थ के लक्षण या स्वरूप से प्रा होती है। कि: 
उस लक्षण और युक्ति का वर्णन करने से पहले दम बौोद्धों के सामान्य- 
संबंधी मत का उल्लेख करेंगे | 


मनुब्यत्व बहुत से मनुष्यों में रहता है इसलिए मनुष्यत्व को सामान्य 
सामान्य लक्षण न जाति कहते हैं। इसी प्रकार घठत्व जाति 
का, निषेध. पठत्व जाति आदि मानी जाती हैं। नैयायिकों 

के इस मत का बोद् लोग खंडन करते हैं। घट ही वास्तविक है, घटत्व 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है । वैभाषिकों और सौत्रांतिकों का कथन है 
कि घटत्व” या “मनुष्यत्व' केवल कब्पना की चीज़ हैं; इन की कहीं सत्ता 
नहीं है! प्रत्येक वस्त॒॥का अपना अलग गुण है; सामान्य गुण नहीं पाए 
जाते ! संसार के सारे पदार्थ स्वलक्षण? हैं; स्वलक्षणों का समुदाय ही 
जगत है । सामान्य-लक्षणों का अभाव है; अथवा वे कल्पना को चीज़ हैं । 
वैमाषिकों के मत में इसी प्रकार गुण, करम,नाम, और द्रव्य भी काल्पनिक 
हैं| यह हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं। वाह्य जगत में इन जैसी 
कोई वस्तु नहीं है । सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछ-कुछ अरस्तू और 
कांट से मिलता है। अरस्तू ने सामान्यों ( यूनिवर्स ) की अलग सत्ता 
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नहीं मानी ओर कांट ने भी द्रव्य, गुण आदि को धारणाओं को मनः 
सापेक्ष या बुद्धि-सापेक्ष ठहराया है। 


नैयायिकों के मत में सत्पदार्थ उसे कहते हैं जिस का सत्ता सामान्य 
से योग हो ( सत्तासामान्ययोगित्व॑ सत्त्वम्‌ ) 
असत्‌ पदा्थ वह है जिस का 'सत्ता! नामकस 
महासामान्य से संबंध नहीं हैं। अश्वत्व” गोत्व” 'घट्त्व” आदि जातियां 
छोटी या कम व्यापक जातियां हैं; इन्हें अपर सामान्य कहते हैं। पशुत्व 
जाति अश्वत्व या गोत्व की अपेक्षा बड़ी है अर्थात्‌ ज़्यादा व्यापक है 
इसलिए पशुत्व जाति अश्वत्व की श्रपेक्षा पर सामान्य हैं। सत्ता! 
जाति सब से बड़ी जाति है; सत्ता की अपेक्षा कोई जाति पर” नहीं है। 
इस सत्ता जाति से जिस का योग हो वह “सत्पदाथ' है । 


सत्पदा्थ कां लक्षण 


बौद्ध लोग, इस मत का खंडन करते हैं। यदि हम नेयायिकों का 
मत मान तो स्वयं 'सता” जाति में सत्पदार्थ का यह लक्षण नहीं घटठता, 
इसलिए नेयायिकों का लक्षण “अ्रय्याप्त' है। फिर बोद्ध-विचारक सामान्य 
लक्षण या जाति के प्रथक्‌ अस्तित्व में विश्वास भी नहीं रखते | प्रश्न यह 
है कि बौद्धों के मत में सत्पदा्थ का क्‍या लक्षण है ! 


सत्पदार्थ वह है जो कुछ करे, जिस में अर्थ-क्रिया-कारिता हो (अथ- 
क्रियाका रित्वं सत्वम्‌ ) | जो कुछ करता नहीं वह असत्यदार्थ है। सत्पदाथ 
की मुख्य पहचान यही है कि वह अपने अस्तित्व के प्रत्येक ऋण में कुछ 
करता है। सत्यदार्थ प्रतिक्षण अपने कार्यों को उत्पन्न करता रहता है। 
प्रत्येक संत्पदाथ प्रत्येक क्षण में किसी काय का कारण होता है; वह कुछ 
न कुछ कार्य उत्पन्न करता रहता-है। सत्पदार्थ के इस लक्षण से 'क्षणिक- 
वाद! का सिद्धांत सिद्ध होता है। 


संसार के सारे पदार्थ क्षेणिक हैं: वे प्रतिक्षण बदलते रहते हैं । विश्व 
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में कुछ भी स्थिर नहीं है। आध्यात्मिक जगत 
ओर भोतिक जगत में सभी कुछ परिवतन- 
शील है, जिन्हें हम वही! कह कर पहचानते और स्मरण करते हैं वे 
वास्तव में वही? नहीं होते । जीवन के किन्हीं दो क्षणों में हम स्वयं “वही 
नहीं रहते । क्षणिकवाद की युक्ति सत्पदार्थ की परिभाषा से प्राप्त होती है। 
“स्वदशनसंग्रह” में इस युक्ति को स्पष्ट रूप से व्यक्त किया गया है। कार्य 
को उत्पन्न करने का अर्थ है कारण का कायरूप में परिणत हो जाना । 
मिट्टी घट नामक काये को उत्पन्न करती है इस का अथ है कि मिट्टी घट- 
रूप हो जाती है | हम देख चुके हैं कि सत्पदार्थ का लक्षण 'कुछ करते 
रहना? अर्थात्‌ अनवरत कार्यों को उत्पन्न करते रहना है | इस का अर्थ यह 
हुआ कि प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा 
कार्यरूप होता रहता है | प्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिक्षण अपना स्वरूप परि- 
वर्तित करता रहता है। इस का साफ़ अथ यही है कि प्रत्येक सत्पदार्थ 
क्षणिक है ( यत्सतू तत्क्षणिकम्‌ )। 

आप कहेंगे कि 'सत्पदाथ वह है जो कार्य उत्पन्न करे', इसे मान कर 
भी क्षणिकवाद से बचा जा सकता है। यह क्‍या ज़रूरी हैकि एक 
सत्पदार्थ अभी अपना कार्य उत्पन्न करे। मिट्टी आज या अभी ही घड़ा 
क्यों बन जाय, कल क्‍यों न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से 
सहमत नहीं होंगे | मान लीजिए कि विवाद-य्रस्त सत्पदार्थ “क' है जो कि 
खि! ग! आदि कार्यों को उत्पन्न करने की क्षमता रखता है। यदि क' 
में ख! को उत्पन्न करने की क्षमता है तो वह 'ख? को तुरंत उत्पन्न कर 
डालेगा; और यदि उस में यह क्षमता नहीं है तो वह “क? को कभी उत्पन्न 
नहीं करेगा । ख!' को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'कः अकर्मश्य 
रहे अर्थात्‌ ख' को उत्पन्न-न करे, यह असंभव है। यदि 'ख? को उत्पन्न 
करने के लिए “'क” को किसी ओर वस्तु “व” की आवश्यकता पड़ती है तो 
कहना चाहिए कि %' में 'ख' को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं हैं | परंतु 


चणिकवाद 
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यदि 'क' में किसी भी काये को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं है तो धह 
है? वह सत्पदार्थ है, इसी में संदेह है। 


प्रत्येक वतमान पदार्थ को या तो अपना कार्य अभी उत्पन्न करना 
चाहिए या कभी नहीं | 'ख' को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 
यदि 'क' आज अकमरण्य रह सकता है तो कल क्‍यों नहीं रह सकता ! 
जो वर्तमान क्षण में कुछ नहीं कर सकता उस से भविष्य में क्या आशा 
की जा सकती हे! ओर अगर “क” अभी “रख को उत्पन्न करता है तो इस 
का अर्थ यह है कि क' 'ख' में परिणत हो जाता है, बदल जाता दे। 
'क' के नष्ठ होने पर ही “'ख” उत्पन्न होता है । इस प्रकार हम देखते हैं 
कि सारे सत्पदार्थ क्षणिक हैं | 


भारतवष्र के प्रायः सभी बोद्धतर विचारकों ने क्षणिकवाद का. 
क्णिकवाद की. ेरडन किया है। 'सवंदशनसंग्रह” में जैनों की 
झालोचना ओर से क्षणिकवाद की समीक्षा इस प्रकार की 


गई है :--- 


कृतप्रणाशा कृतकर्मभोग भवप्रमोक्षस्म तिभंग- दोषान्‌ 
उपेद्यय साक्षात्क्षणमंगमिच्छुन्नहो महासाह॒सिकः्परो डसो | 


अर्थात्‌ क्षणिकबाद को मानने पर किये हुये कर्मों का फह् नहीं 
मिल सकता, इसलिए “इतप्रणाश' (कृत कर्म के फल की श्रप्राप्ति) दाष 
आता है। इसी प्रकार वर्तमान कर्ता को जो कर्मफल प्राप्त हाता हैं 


धर 


0) 


वह भी. ठीक नहीं, क्योंकि जिन कर्मों का फल मिल रहा है वे शअ्रन्य 
क्षणिक कर्ता ने किये ये । यह अक्ृत कर्म्ोग”! अथवा “अक्ृताम्यागम' 
दोष हुआ । -क्षणिकवाद को मानकर बंध-मोत्ष की व्यवस्था भी नहीं 
हो सकती । स्मृति भी असंभव हो जायगी क्योंकि जिस ने अनुभव क्रिया 
था वह कर्ता स्मरण करते समय मोज़ द नहीं हों सकता | 

१४ 


डे हे 
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सांख्य-सूत्र कहता है कि क्षणिकवाद कार्य-कारणुभाव का विधातक 
है ) क्योंकि, ' 


पूर्वापाये उत्तरा भोगात्‌ । ( १।३६ ) पूर्वस्थ कारणस्यथ अपाय काले 
उत्तरस्य कार्यस्य उतस्यनौचित्यात्‌ । (विज्ञानभिन्नु) 


जब तक काय उत्पन्न होता है तव तक शक्षणिक होने से कारण नष्ट 
हो चुकता है। नण्द हुए कारण से काय की उत्पत्ति नहीं हो सकती । 


नैयायिकों ने बोदां की सत्पदाथ की परिभाषा का. खंडन किया है | 
अथ-क्रिया' कारिता' सत्‌ पदाथ का लक्षण है ।इस का अर्थ है कि किसी 
पदार्थ को जानने के लिए उस की “अर्थक्रियाकारिता”' या व्यावहारिक्र 
योग्यता के जानना चाहिए | इस का अथथ यह है कि आप किसी 
पदार्थ को जानने के लिए उस के काय का ज्ञान प्रास करें । पर उम्र 
कार्य का ज्ञान केसे होगा ! काय के काय--ज्ञान से | यदि क-ख-ग-घ 
कारण-कार्य शंज्जला है तो का! को जानने के लिए 'ख' का ज्ञान 
आवश्यक है; 'ख' को जानने के लिए ग! का! ओर इसी प्रकार आगे | 
यह अनवस्था दोष है; आप 'क' को कभी नहीं जान सकते । 


बेभाषिक संप्रदाय 


वैभाषिकों ओर सौत्रांतिकों के प्रायः सब सिद्धांतों में मतेक्य है । भेद 
यही है कि वैभापिक जगत को अनुमेय न मानकर प्रत्यक्ष-गम्य मानत/ 
है। सोन्नांतिकों की भाँति वेभाषिक मानते हैं कि वाह्य जगत तथा 
अंतजगत दोनों वथाथ हैं। किंतु वस्तु-जगत को प्रत्यक्ष-ग्राह्म मानना 
चाहिए [ प्रत्यक्ष के बिना अनुमान भी संभव नहीं है | घुए: की उपस्थिति 
से अग्नि का अनुमान किया जा सकता है क्योंकि हम पहले घुए और . 
अग्नि दोनों को साथ प्रत्यक्ष से ग्रहण कर चुके हैं। जिस ने कभी अगि 
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देखा हो नहीं है वह धुएँ की उपस्थिति से उस का अनुमान केसे 
करेंगा ? यदि बाह्य पदार्थों का कभी प्रत्यक्ष नहों होता तो उन का 
ग्रनुमान भी नहीं हो सकता | इसलिये या तो हम वस्तु-जगत की. 
म्वतंत्र-सत्ता से इनकार करके विज्ञानवाद को स्वीकार कर या फिर यह 
मान कि वस्तु-जगत का विज्ञानों के साथ ही प्रत्यक्ष होता है। वेभाषिक 
बाह्य प्रत्यक्षतावाद का समर्थक है | ह 

बाद के बोद्ध दशन में मुख्यतः निम्न विषयों पर आलोचना-प्रत्या- 
लोचना पाई जाती है--प्रत्यक्ष, अनुमान, क्षणकवाद और अथ्थ क्रिया- 
कारिता । इन विषयों पर हिंदू तथा बौद्ध विचारक एक दूसरे से अनवरत 
मगड़ते रहे | पॉँचवी शताब्दी ईसवी से बोद्ध तकशार््र में विशेष प्रगति. 
होती पाई जाती है 


्प 
को 


बोद्ध तकशास्त्र 


[दवा का प्रथण महान्‌ तकशात्री दिख नाग ( ४२५ ईसवी ) है 
उस का प्रमुख अंथ प्रमाण समुच्चय” हे जो संस्कृत म॑ उपलब्ध नहीं हैं 
इसरा ग्रंथ न्यायमुखा भीशझ्प्राप्य है। 'प्रमाशणसमुच्चय” पर धमंकीत्ति 
का प्रसिद्ध प्रमाणवातिक' कणकगोमी की टीका सहित हाल ही 
किताबमहल, प्रयाग से प्रकाशित हुआ हे । “प्रमाणवातिक' पर मनोरथ- 
नंदी की टीका भी मिली है। “वार्तिक! बोद्ध-तकशासत्र का सब श्र८ 
ग्रंथ है. । धर्मकीतिं की अन्य कृतियों में न्‍्यायबिंदुः ( जिस पर धर्मोत्तर 
ने टीका लिखी है तथा (ेंतुबिंदु/ उल्लेखनीय हैं | धमकीतति के 
प्रमाणविनिश्चयं!  'सनन्‍्तानान्तरसिद्ध/ तथा “संबंधपरीक्षा” नामक ग्रंथ 
तिब्बती अनुवादों में ही उपलब्ध हैं । 


दिढम्नाग और धर्मकीलि की गणना विश्व के महान्‌ तकशाब्तियों 
में होनी चाहिए । 





र्श्र दशनशाख््र का इतिहास 


प्रत्यक्ष और अनुमान 


दिल नाग की कृतियों के कुछ अंश बाहरी स्ोतों से आप हो कर 
छपे हैं। आचाय के मत में प्रत्यक्ष उस ज्ञान को कहते हैं जो विशुद्ध 
इंद्रिय-जन्य है और जिस में नाम-जाति आदि का समावेश नहीं है 
( प्रत्यक्ष कल्पनाइपो्ट नामजात्याग्रसंयुतम्‌ )। मतलब यह कि जिसे 
हिंदू दाशनिक सविकल्पक प्रत्यक्ष कहते हैं वह वास्तव में प्रत्यक्ष नहीं 
उस में बोद्धिक कल्पना का अंश आ जाता है। सविकत्प प्रत्यक्ष बस्तुत 
बोद्धिक ज्ञान हैं, इंद्रिय-जन्य प्रत्यक्ष मात्र नहीं । असली प्रत्यक्ष ज्ञान में 
नाम,जाति आदि की चेतना नहीं हो सकती; वह केवल 'स्वलक्षण” को 
ग्रहण करता है। वस्तुओं का कोई सामान्य गुण प्रत्यक्ष द्वारा गहीत नहीं 
होता । धर्मकीति कल्पना5पोढ श्रश्रांत ज्ञान को प्रत्यक्ष कहता है| असली 
प्रत्यक्ष केवल वस्तु द्वारा उत्पन्न होता है, उस में बुद्धि की कब्पनाओं 
का हाथ नहीं रहता । 

अनुमान अविनाभाव अथवा व्याप्ति संबंध पर निर्मर करता है । 
चार्वाक का यह कहना ठीक नहीं कि अनुमान अप्रमाण है। वास्तव में 
अनुमान की अप्रमायता भी अनुमान द्वारा ही सिद्ध हो सकती है, प्रत्यक्ष 
द्वारा नहीं। अतः चार्वाक की स्थिति ठीक नहीं | 

अविनाभाव संबंध या तो कार्य-कारण संबंध पर निभर करता है 
या फिर तादात्म्य पर । धूम और वहि में कार्य-कारण संबंध है, वक्ष 
ओर शिशपा ( शौशम ) में तादात्म्य । 

ऋ्ाचाय . धर्मकीति के अनुसार हेतु तीन प्रकार का होता है, कार्य 
लक्षण, स्वभावलक्षण तथा अनुपलब्धि लक्षण |) इस मत में मात्र 


अन्वय ( जहाँ-जहाँ धूम होता हे वहाँ-वहाँ वहि होती हे ) ओर व्यतिरेक 


जज नल लत न-कक कितने भा. >५»ा +लननकनक जी।। 
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( जहां श्रप्मि नहीं वहाँ घूम भी नहीं ) से व्याप्ति का निश्चय नहीं हो 
सकता । ( नेबायिक लोग अन्यव-्यतिरेक द्वारा ब्याति की सिद्धि 
करते है। ) 

आचार्य दिझ नाग का यह मत मालूम पड़ता है कि अनुमिति-ज्ञान 
वस्तुओं के अपने गुणों या संबंधों को न बतला कर बुद्धि-कल्पित गुण 
संबंधों को ग्रहूण कराता है; अनुमान स्वलक्षयों को नहीं पकड़ता , 
अपितु सामान्य संबंधों में रमता है ओर ये संबंध वाह्म-जगत पर 
बुद्धि द्वारा आरोपित होते हैं ।* यह मत जमन दाशनिक काएट की 
बाद दिलाता है। ः 


.. 3; हूं कीय, बुश्िस्ट फिवासणी एए इ०६ 7777 कीथ, बुद्धिस्ट फ़िलासफी, प्‌० ३०६ 


दूसरा अध्याय 


न्याय-वेशेषिक 


इसः के बाद जिन संप्रदायों का वणन किया जायगा वे 'आस्तिक 
दशन” कहलाते हैं । वेद या श्रुति में विश्वास ही उन की आस्तिकता है । 
न्याय ओर वैशेषिक में बहुत कुछ सैद्धांतिक साइश्य है; मेद शैली या 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेषिक की तत्वदर्शन में अधिक 
अभिरुचि है और न्याय की प्रमाण-शासत्र या तकशास्त्र में | स्वसाधारण 
में नेयायिक का अ्रथ ताकिक समझा जाता है। वस्तुतः न्याय और 
वेशेषिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हैं। दोनों को मिलाकर ही 
संपूर्ण दशन बनता है। दोनों के अनुयायियों ने भी इस बात को 
समझ लिया था। यही कारण है कि कुछ काल के बाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित ग्ंथ लिखे जाने लगे | इस प्रकार के ग्रंथों में अन्नमद्द 
का “तकसंग्रह” और विश्वनाथ की 'कारिकावली” सब से प्रसिद्ध हैं | 

न्याय का साहित्य बहुत विस्तृत है और आ्रायतन में शायद' वेदांत 
से ही कम है। गोतम का 'न्‍्यायसूत्र सबसे 
प्राचीन अंथ है। न्याययूत्र' का ठीक समय 
नहीं बताया जा सकता । 'भारतीय तकशासत्र का इतिहास” (अंगरेज़ी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचंद्र विद्याभूषण न्याय के प्रवर्तक मेघातिथि 
गोतम का समय (५५०--४०० ई० पू०) बतलाते हैं।?* अध्टावक्र का 


सरल थ+»»०नान. विमनपामपोक की “किन 3- “न-मतीयाननक 
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न्याय का साहित्य 
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अम्यकी 


न्याय-वेशेषिक श्श््‌ 


भी लगभग यहीं समय हैं।” भारतीयों ने वाद-विवाद ओर शास्त्र 
करना ईसा में पहले बहुत पहले सीख लिया था। बृहदासण्यक में तो 
| गार्गी जैमी रित्रियां मी शास्त्राथ में निपुण बतलाई गई है| गागी को 
याज्वलक्य भी कठिनता से निरुत्तर कर सके | जनक जेने प्राचीन राजा 
परिहतों का शास्त्रा्थ सुनते थे | महासारत से नारद के विप्र० में लिखा 
है---पंचावयव युक्तस्य वाक्यस्व गुणदोपदित्‌* अर्थात्‌ कोई नारद 
पंचावयब-युक्त वाक्य के गुणु-दोपों को जानने वाले थे | न्यायशासत्र का 
सब से प्राचीन नाम ओनन्‍्वीक्षिकी' है कोटिल्य के अथ-शास्त्र ( तृतीय 


| 


शताब्दी ई० पू० ) में आन्वीक्षिकी का नाम आदरपूबक लियः गया है | 


आन्वीक्षिकी, तयी वार्ता दस्डनीतिश्वेतिविद्या: |: 
प्रदीप: सबवविद्यानामुपाय: सबकर्नगाम ) 
आश्रय: सब धर्माणां शाश्वदान्वीक्षिकी मता ।' 


अर्थात्‌ आन्वीक्षिकी, त्रयी (वेद), वार्ता और दस्श्दीति यद चार 
विद्याएं हैं । इस उद्धरण में आन्वीक्षिकी का नाम सब से पहले लिखा 
गया है। न्याय को हेतु-विद्या भी कहते हैं न्याय! शब्द पारिनाषिक है। 
पंचावयवों का समूद न्याय, कहलाता है; अंगरज्ी से इसे “मसलों जिज्म' 
कहते हैं | कोटिल्प ने लगभग ३२ पारिसाषिक शब्दों को सूची दी है। 
 अ्रत्यंत्र प्राचीन ब्राह्मण ग्रंथों ओर उपनिपददों में प्रत्यक्ष, ऐतिवह्य, अदुमान 
तक, बाद, मुक्ति, निर्शंय, जल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेद, वितरढडा आदि 
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२१६ इशनशासत्र का इतिहास 


शब्द प्रयुक्त पाये जाते हैं| चरक संहिता में मेधातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का वर्णन है | ह 
न्याय सूत्रों! पर वात्स्यायन का न्याय भाष्य' सब से प्राचीन टीका 
है। वात्य्यायन ने विज्ञानवाद ओर क्षणिकवाद का खण्डन किया है। 
उन का समय चोथी शताब्दी ईसवी समझना चाहिए। दि नाग 
(५०० ई०) ने वात्स्यायन की आलोचना की जिस का उत्तर उद्योतकर 
(६०८--६८८) ने अपने वात्ति क में दिया । उद्योतकर शायद हष॑वध्धन 
के समकालीन थे । उन का बात्ति क प्रोफ़ेसर रंशिडल के शब्दों में, तक- 
शासत्र पर एक महत्त्वपूर्ण ग्रंथ है जिस का स्थान विश्व-साहित्य में हे।* 
यार्तिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (८४१ ६०) ने “तात्ययंदीका! लिखी 
जिस पर श्री उदयानाचाय (१० वीं शताब्दी) ने 'तात्पयंटीका परिशुद्धि! 
की रचना की | वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्पय-टीका दि नाग के 
समर्थक घमकीर्सि के न्‍्यायबिंद” अंथ के उत्तर में लिखी थी। न्याय 
तुची निबंध' और “न्याय सूत्रोद्धार' का नाम भी वाचस्पति को कृतियों 
मे है। उदयनाचाय का सब से प्रसिद्ध ग्रंथ 'कुसमाञ्ञलि? है जिस में ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण विस्तार-पूवक दिये गये हैं । 
उन्हों ने 'किरणावली' और “न्यायपरिशिष्ट” भी लिखे । जयंतभद्ट ने सूत्रों 
पर न्यायमञ्जरी' लिखी | इस का समय निश्चित नहीं है 3 
दसवीं शताब्दी के बाद न्याय-वैशेषिक पर मिलाकर अंथ लिखे 
जाने लगे | बारहवीं शताब्दी में गंगेश ने “तत्वचितामणि” लिखकर 


5 श्री विद्याभूषण के मत में सत्रों के लेखक अक्षपाद्‌ हैं. जिनका 
ख़मय १२० ई० पू० है । वह मत वात्स्यायन ओर डद्योतकर के अनुकुल 
ह देखिये, वह, छ० ४७ 

हु णिड्यन लाजिक, ४० ३« 
5 विद्याभूषण के अजुसार जर्य॑त भट्ट का समय दसवीं सदों हे 
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नव्य-न्याय की नोंब डाली । “तत्वचित्तामणि' युग-प्रवतक ग्रंथों में है। 
इस पुस्तक ने नेयायिकों की युक्तिशैली अथवा तक करने की रीति 
को बिलकुल बदल दिया। जटिल परिभाषाओं की सृष्टि हुईं। नवीन 
नैयायिक 'घठ' की जगह घटत्वावच्छिन्नर कहना पसंद करते हैं। नव्य- 
न्याय ने सभी दशनों को प्रभावित किया * है। अलंकारशासत्र भी इस 
के प्रभाव से नहीं बचा । 'तत्वचितार्माण” की रचना के बाद सत्रों 
का अध्ययन कम हो गया। सूत्रों के अध्ययन का पुनरुज्जीवन हमारे 
समय में हुआ है। इस में संदेह नहीं कि नव्य नैयायिकों में शब्दाडंबर 
बहुत हैं और दाशंनिकता कम | फिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
वैज्ञानिक बनाने में नव्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है। 


तत््वचिंतामणि” पर अनेक टीकाएं ओर उपदीकाएं लिखी गई । 
वासुदेव सावभौम (१५०० ई०) की 'तत्त्वचिंतामणि व्याख्या! और 
खुनाथ की 'दीधिति' प्रसिद्ध हें।गंगेश के बाद नव्य न्याय में सब से बड़ा नाम 
गदाघर मिश्र (१६४० ई०) का है जिन्‍्हों ने 'दीधिति” पर टीका लिखी। 
बाद के प्रंथों में तकसंग्रह, कारिकावली, ' तर्काम्तत, तक-कोमुदी आदि 
उल्लेखनीय हैं। इन का समय सोलहवीं ओर सन्नहर्वी शताब्दियां समकना 
चाहिए | 

वरदराज की ताकिकरक्षा” और केशव मिश्र की 'तकभाषा, न्‍्याय- 
वेंशेषिक का सम्मिलित वर्शन करनेवाले आरंभिक गंथ हैं जो ग्यारहवीं 
और बारहवीं शताब्दी. में लिखे गए |. इन में वैशेषिक 'पदाथ 
न्यायोक्त प्रमेय” के अंतर्गत वर्णित हैं । शिवादित्य कौ समर 
पदार्थी ” में वैशेषिक न्याय का संनिवेश किया गया है। 


बैशेषिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से मिन्न नहीं है। तक- 


बैशेषिक का संग्रह को वेशेषिक ओर न्याय दोनों को ही ग्ंथ 
वैशेषिक का साहित्य कह सकते हैं। वेशेषिक सूत्रों पर प्रशस्तपाद ने 
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. पदार्थ धर्मसंग्रह” लिखा है | इसपर चार दीकाएं लिखी गई ---व्योम- 
शिवाचार्य की ब्योमवर्ती', श्रीधर की ्यायकन्दली', उदयन की 
“किरणावली! ओर श्रीवत्स की 'लीलावती? | शंकरमिश्र का वैशेषिकसत्रो 
: पस्कार' आधुनिक रचना है जो बढ़े महत्त्व की है। अन्य ग्ंथों का बणन 
. ऊपर कर चुके हैं। वैशेषिककार कणाद का नाम उलूक और कणमुक 
भी है; वैशेषिक मत को ओलूक्य-दशन भी कहते हैं | 


न्थायदर्शन पर अनेक अंथ लिखे जाने पर भी न्यायसूत्रों का महत्त्व 
न्‍्याय-दर्शश का... कम नहीं हुआ है। न्याय-सूत्र की शेली बड़ी 
परिचय... वेश्ञानिक ओर भाषा प्रौढ़ है। प्रमाणों तथा 
तकंशारू के प्रश्नों में आचार्य की विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलह ज्ञ यपदार्थों का नामोद् श है; फिर उन के लक्षण दिये गये हैं; 
उस के बाद लक्षयणों की परीक्षा है । पूर्वपक्षु का प्रतिपादन करने में आचार्य 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं। प्रतिपक्षी की कठिन से 
कठिन शंकाओं को उठाने से वे नहीं डरते | सूत्रकार का अपने सिद्धतों 
में अटल विश्वास और उन पर अभिमान जगह-जगह प्रकट होता है । 
युक्तियों की सूकछिमता से मन मुग्ध हो जाता है ! न्यायदशन में पाँच 
अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में दो आहिक । प्रत्येक आहिक मे नाः 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं है। अंतिम अध्याय सबसे छोटा है। नीचे 
हम न्याय के कुछ सूत्र अनुवाद सहित देते हैं जिस से पाठकों को खत 
की शैली और गांभीय का कुछ अनुमान हो. जाय । 


प्रमाण-प्रमेय-संशय- प्रयो जन-दृष्टान्त-अवयब-तक-निरंय-वाद-जल्प- 
वितण्डा-हेत्वाभासच्छुल-जाति-निग्रह-स्थानां तत्व-ज्ञानान्निःश्रेयसाधिगमः । 
११४५ 


प्रमाण, प्रमेब, संशय, प्रयोजन, दृष्टांत, सिद्धांत, अवयब, तक, 
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निर्णय, वाद, जव्प, हेत्वाभास, वितरडा, छल, जाति ओर निम्रहस्थानों 
के तत्वज्ञान से निःश्रेयस (स॒क्ति) की प्राति होती है। (१! १। १) 


प्रत्यक्षानुभानोपमान शब्दा: प्रमाणानि । १। १। 

प्रत्यक्ष, अदुमान, उपमान ओर शब्द यह चार प्रमाण हैं (॥९।१३) 

इंद्रियाथम्सब्रिकर्षोत्पन्न ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यभिचा रि-ब्दवसायात्मक 
प्रत्यक्षम | १ | १ । ४ 

इंद्रिय और अथे या विपय के संनिकष (संबंध या संपक) से उत्मन्न 
ज्ञान की, जिस में संदेह न हो ओर जो व्यभिचारी भी ज॑ हो, प्रतवन 
'कहते हैं | (१।१।४) 


[दूर से रेता पानी दिखाई देता है ओर स्थारु (देखा इक्ष) पृ 
जैसा दीखता है; यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हुआ क्योंकि यह संदिग्ध और 
व्यभिचारी है। प्रत्यक्षज्ञान केकारण इंद्रियां प्रत्यक्ष प्रमाण” कहलाती 
यथार्थ ज्ञान को प्रमए कहते हैं; प्रमाणों दारा जाननेवाले की प्रमाताः 
संज्ञा है; जिस वस्तु का ज्ञान होता हे उसे प्रसेय! । |] 


अथ तत्यूवकं जिविधमनुमानं पूववच्छेष॒वत्सामान्वताहध्टच 3११४ 
अनुमान तीन प्रकार का है पूवत्‌, शेषवत्‌ ओर लामान्यतोइष्ट । 
अनुमान प्रत्यक्ष-पूचवक होता है; व्यातति का प्रत्यक्ष हुए बिना अदुमान 
नहीं हों सकता । [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान पूवदत्‌ं अनुमान है जसे 
घनधोर बादलों को देखकर वष्टि का अनुमान करना । कार्य को देखकर 
कारण का अनुमान करना 'शेषवत्‌! अनुमान है जेसे भोगे फश का 
देखकर 'ब्ृष्टि हुई है? ऐसा अनुमान करना घुएँ को देखकर वहि का 
अनुमान 'सामान्यतोहृष्टट है । ) (११५४) 


प्रसिद्धसाधर्म्यात्साध्यसाधनमुपमानम्‌ १।१।६ 
प्रसिद्ध साधर्म्व (गुणों की समता) से साध्य करा साधन उपमान 


॥३ 
२२० दर्शनशाखत्र का इतिद्दास 


प्रमाण है। [नीलगाय गौ के समान होती है? यह सुनकर कोई व्यक्ति 
बन में जाकर नीलगाय को पहचान कर सकता हैं] (१।१॥६) 
आप्तोपदेश: शब्दः । १॥१॥७ 
श्राप्तों का उदेपश शब्द प्रमाण हैं | (१।१॥७) 


आत्मशरीर द्वियाथ. बुद्धिमनःप्रवत्तिदोधप्रत्यमावफ़लदुःखापवर्गास्तु 
प्रभयम ।१॥१॥६ 


आत्मा, .शरौर, इंद्रिय,, अ्र्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेल्यभाव, 
फल, दुःख और अपवग्ग यह प्रमेय हैं; (१।१६) 


[श्रत्मा के गुण इच्छा, द्वष, प्रयल, सुख, दुख और ज्ञान हैं। 
कर्मों में प्रवृत्त करानेत्राले “दोष” हैं। पुनरुततति को ग्रत्यभाव कहते हैं। 
प्रवृत्ति-दोषों का परिणाम फल” कहलाता है । .अपवर्)म मोक्ष का नाम 
है। दुःखों से अत्यंत मुक्त होना अपवर्ग है।] 

पहले अ्रष्याय में सोलह पदार्थों का नाम और लक्षय बताकर शेष 
ग्रंथ में उन लक्षणों को परीक्षा की गई है। द्वितीय अध्याय में प्रतिपक्षी 
पूवपक्ष करता है क्रि संशय? या संदेह” होना ही अ्रसंभव है जिसे दूर 
करने के लिये विवाद ओर शाज्नरोपदेश किया जाय । जिस वस्तु को 
जानते हैं उस के विषय में संदेह नहीं होता; जिस को नहीं जानते उस के 
बारे में भी संदेह संभव नहीं है। अजशात-व्ठु के विषय में प्रश्न केसे हो 
सकता हैं | इसलिये संशव नहीं होता । ऋषि का उत्तर दे कि वाद-विवाद 
की सत्ता ही संशय का अस्तित्व सिद्ध करती है! अन्यथा वाद-विवाद 
और करगड़ा न हो सकता । 


प्रमाणों द्वारा सब प्रमेयों को जाना जाता है, फिर प्रमाया का कि 
के द्वारा जाना जाय ६ यह महत्त्वपूण प्रश्न है। सूजकार उत्तर देते हैं कि 
जैसे दोपक और पदार्थों के साथ अपने. को भी प्रकाशित करता है उसी 
प्रकार प्रमाण अपनी सिद्धि भी करते हैं । जब हम प्रमाणों को परीक्षा 
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करते हैं तब वे 'प्रमेय” बन जाते हैं। सब प्रमाणों का अतिथेध भी बिना 
प्रमाण के नहीं दो सकता इसलिये प्रमाणों को मानना अनिवार्य है। जैसे 
बाट पहले स्वयं तोले जाकर बाद को सब चीज़ों को तोलने के काम 
आते हैं इसी प्रकार 'प्रमाए' कुछ देर को प्रमेय बनकर भी बाद को 
धप्रभेयों' के ज्ञान का साधन बन जाते हैं | 
इस के बाद हम वैशेषिक दशन का परिचय और उस के कुछ पृत्र 
अनुवाद ओर व्याख्या सहित देते हैं । 
वैशेषिक द्शन में दस अध्याय हैं जिन में से प्रत्येक में दो आहिक 
वैश्विक के हैं | अंतिम तीन अध्यायों में न्‍्याय- दर्शन 
परिचय की भाँति प्रमाणों, कारणता आदि का विचार 
है | व्यवहार-शास्त्र के प्रश्नों पर छुठवें अध्याय में विचार किया 
गया है। चौथे अध्याय में परमाणुवाद का वणन है। शेष अध्यायों में 
द्रव्यादि पदार्थों का विवेचन किया गया है। वैशेषिक का आरंस “अब धर्म 
की व्याख्या करेंगे! इस सूत्र से होता है। दूसरे सूत्र में धर्म का लक्षण 
दिया है। 
यतोडभ्युदय निःश्रेयससिद्धिः स ध्मं: (१।.१। २) 
श्र्थात्‌ जिस से संसार में अम्युदय हो और जिस से मोक्ष ग्रासि हो 
वह धर्म है। धर्म से मोक्ष किस प्रकार प्रात्त हो सकता है (-- 
धर्मविशेषप्रसूतात्‌ द्रंव्यगुणकर्म सामान्यविशेष-समवायानांपदार्थानां 
साधर्म्यवैधर्म्याम्यां_ तत्वज्ञानान्निःश्रयसम्‌ | १। १। ४ 
' ८धर्मविशेष से उत्पन्न द्रव्य, गुण, कमे, सामान्य, विशेष ओर 
समवाय इन छः पदार्थों के साधम्यं-वैधम्यं-पूवक तत्वज्ञान से मुक्ति या 
निःश्नेयस की प्राप्ति होती है। (१। १। ४)” 
पृथिव्यापस्तेजो घायुराकाशं कालो दिगात्मामन इतिद्रव्याणि १-१-५ 
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प्रथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक, आत्मा ओर मद 
ये द्रव्य हैँं-१०१-४५ 

रूपरसगन्धस्पर्शा:संख्वा : 7रिमा ण॒। नि उधकत्व ) परत्वापरस्वे 
बुद्धयः सुखदुःख इच्छाइषो प्रयलाश्च गुणाः-१-१-६- 

रूप, रस, गंध, स्पश, संख्या, परिमाण, प्रथकृत्व, संयोग, विभाः. 
परत, अपर्व, बुद्धि, सुख, ढुःख, इच्छा, दघ और प्रयत्ञ यह गुण ह . 
(१३१६) सज्कार के अनुसार पदार्थों की संख्या छः और गुणों की 
सत्रह हे | 

संदनित्य दव्यवल्काय कारण सामान्यविशेषवदिति द्रव्यगुणकमंणा- 
विशेषः-१- १-८८ 

सत्ता, अनिस्यता, द्रव्यवत्ता, कारयत्व, कारणुत्व, सामान्य और विशेष 
वाल होना यह द्रव्य, गुण, कम के सामान्य घम हैं । (११८) 

क्रियाशुसवत्‌ समवायिकारणनिति द्रव्यलक्षणम्‌ १-१-१५४५ कारण 
भावात्कार्याभाव:-१०२- १, 

क्रिया आर गुणुयाला, समवायिकारण द्रव्य होता है.। (१११५) 
कारण भावात्कार्यात्रावः-१-२।१ न तु कार्यामावात्कारणाभाव:-१-२-२, 

कारण के अभाव से काय का अभाव होता है। ((२१) पर. 

कार्य के अभाव से कारण का अनाव नहीं होता । (१।२२) 

सामान्य विशेष इति बुद्ध्यपेक्षम-१-२-३ 

सामान्य और विशेष बुद्धि की अपेक्षा से हैं अर्थात्‌ सामान्य और 
विशेष की सत्ता बुद्धि के आधीन या बौद्धिक है; यह देश-काल में रहने 
वाली चीज नहीं हैं| (१२।३) 

रूपरसगन्धस्पर्शवती प्रथिवो-२-१-१ 

रूप, रस गंध, सपशवाली पृथ्वी है (२११: 
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खूपरसस्पशवत्यापों द्रवाः स्निर्धाः-२-१-२ 

जल में रूप, रस, स्पशें, द्रवत्व और स्निग्धता गण हैं। (२।१।२) 
नित्यष्चभावादनित्येषु भावात्कारणे कालाख्येति 

नित्य पदार्थों में काल का अनुभव नहीं होता, अनित्यों में होता 
है | इसलिये काल को उत्पत्तिवाले पदार्थों का निमित्तकारण कहते.. हैं । 
(२२६) 

सदकारणवल्नित्यम-४-१०१ 

सत्‌ और कारणहीन पदार्थ को नित्य कहते हैं। (४११) 

क्रियाशुणव्यपदेशाभावात्‌ प्रागसत्‌-६-१- 

क्रिया और गण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्पत्ति से 
पहल काय असत्‌ होता है ।॥(६।१।१) 

तद्वचनादाम्नायस्य प्रामास्यम- १ ०-२-६ 

ईश्वर का वचन हाने के कारण ...वेदों का प्रामाण्य है। १०॥२६ 


हु 
नस्याय-द॒शने 


न्याय-सूत्र के आरभ में जिन सोलह पदार्थों की गणना की गई है 
उन का उल्लेख पीछे हो चुका है। यहाँ हम उन की संक्षिप्त व्याख्या 


हे 


श 


-प्रमाश--यथाथ ज्ञान को प्रमा तथा यथाथे ज्ञान के साधन 

प्रमाण कहते हैं | न्यायदशन के अनुसार प्रमाण चार हैं--प्रत्यक्ष 

अनुमान, उपमान ओर शब्द । इन का विस्तृत विवेचन यंथास्थान किया 
गया है । ' | 


२-अमेय--प्रमेय का श्रर्थ प्रमाण का विषय है। प्रमाण 


यथाथ-ज्ञान के साधन हैं ओर उन के द्वारा जो "विषय जाने जाते हैं 
वें प्रमेय कहलाते हैं। न्याययूत्र म॑ बारह प्रमेय गिनाये' गये हैं जी इस 
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प्रकार हैं--अात्मा, शरीर, इंद्रिय, अर्थ (इंद्रियों के विषय) बुद्धि अथवा 
ज्ञान, मन अथवा अ्रन्तःकरण, प्रवृति अथवा वाणी, मन और शरीर 
की चेश, दोष (राग-द्वंधादि), प्रत्यभाव (पुनर्जन्म), फल (सुखदुखा- 
नुभाव), दुःख (पीड़ा, संताप) और अपवग (मोझ्ष अर्थात्‌ अत्यंत 
दुःख निद्ृत्ति)। यह प्रमेय विषयों की संपूर्ण सूची नहीं है। इस मं 
केवल उन बारह प्रमेयों की गणना की गई है जिन का ज्ञान मोक्ष 
के लिए आवश्यक है | 

३--पंशय--अनिश्चय की अवस्था का नाम संशय हैं। जब 
एक ही वस्तु के विषय में अनेक विकव्पों को उत्पत्ति होती है तो मन मे 
संदेह उत्पन्न होता है कि उन में कीन ठीक है। किसी निर्णायक-विशेष- 
लक्षण के अभाव सें यह ठोक निश्चय नहीं हो पाता। जैसे दूर कोई 
वस्तु दिखाई देने पर संशय होता है कि “यह स्थारु है अथवा पुरुष? | 

४--प्रयोजन--कार्य के उद्दश्य का नाम प्रयोजन है | प्रत्येक 
बुद्धिमान मनुष्य किसी न किसी उद्दश्य को ध्यान में रख कर ही कार्य 
में प्रवृत होता है, वह उद्दश्य चाहे किसी वस्तु को प्राप्त करना हो 
अथवा किसी वस्तु से बचना | द 

'-देशत--एक सामान्य सिद्धांत को पुष्ठ करने के लिए जो 
उदाहरण दिया जाता है उसे दृष्टांत कहते हैं। वही उदाहरण दृष्थांत 
बन सकता है जो दोनों पक्षों के लिए मान्य हो। “यहाँ धूम है अतः यहाँ 
अग्नि अवश्य होनी चाहिए! इस वाद के प्रसंग में रसोई का दृष्टांत दिया 
जा सकता हे, क्योंकि रसोई में धूम के साथ अग्नि को उपस्थिति सब 
को मान्य है| 


 ६-सिद्धांत-- किसी दशन में यथार्थ रूप से स्वीकृत सिद्धांत क 
कहा जाता है। जैसे न्यायदर्शन में आत्मा का चैतन्य. नित्य गुण नहीं 
माना गया हे, यह न्याय-दर्शन का सिद्धांत है । 


१ 
है 
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७-अवयव--अनुमान प्रमाण में जिन पाँच वाक्यों की परंपरा 
द्वारा निष्कर्ष निकाला जाता है उन्हें अवयव कहते हैं। अ्रवयव का 
अथ अंग है | अनुमान के अवयव न्याय के अंग हैं | अनुमान प्रमाण 
के प्रसंग में इन की पूर्ण व्याख्या की जायगी | 

८-तक किपी अविज्ञात ( भले प्रकार से अज्ञात ) विषय के 
कारणोपपत्ति द्वारा सम्यक ज्ञान के लिये जो ऊहा की जाती है उसे तक 
कहते हैं | यह यथाथज्ञान का अनुग्राहक हे | 

६--निर्ण 4 --पक्ु-प्रतिपक्ष का विवेचन कर प्रमाणों द्वारा अथ- 
निश्चय का नाम निर्णय है। 

१०--वाद--त्याय नियमों के अनुसार तत्व-निर्णय के लिये जो 
पक्ष-प्रतिपक्ष-अहण-पूवंक विवाद होता है बह बाद है। प्रमाए और तक 
इस के साधन हैं । 

११--जल्प--व्यथ के विवाद का नाम जल्प है । इस का उद इ्य- 
तत्व-निणय न होकर यथा कथ्थंचित विजय है। छल, जाति और निञ्रह 
स्थान इस के. साधन है | 

१२--वितण्डा--प्रतिपक्ष की स्थापना से रहित जल्प का नाम 
वितण्डा है। जत्प में दोनों पक्ष न्याव्य-अन्याय्य किसी भी विधि से अपने 
पक्ष को स्थापना तथा विरुद्द पक्ष का खश्डन कर विजय को चेष्टा करते 
हैं। वितश्डा में केवल विरुद्व पक्ष का खणश्डन ही होता है । 

१३ -हेतल्वाभास--आभास का अथ भिथ्या प्रतीति । अनुमान 
की सिद्धि हेतु द्वारा की जाती है । जहाँ हेतु का आभास माज्र होता! 
है । अर्थात जहां हेतु दिखाई देता है किंउु वास्तविक हेतु नहीं होता उसे 
हेत्वाभास कहते हैं । यह पाँच प्रकार का होता है। अनुमान के प्रेसंश 
में इस का विवेचन किया जायगा | य 

१४--छल--अमीष्ट से मिन्न अर्थ की कबव्ण्ना द्वारा किसी के दचच+ 

१५ 


कक 
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का विधात छुज्न कहल्लाता है। जैसे 'नव-कम्बलोडयं माणवकः” वाक्य में 
प्राशबक्क के पास नवीन कम्बल हैं! इस अमीष्ट अथ के स्थान पर 
माणयक के एप्स नो कम्ब् हैं! इस श्रर्थ की कल्पना कर के 'भाणवक 
के पास एक ही कम्बल है, नो नहीं! इस तक द्वारा उस का खगडन 
करना छुल है | 

१४- -जाति- जाति एक पारिभाषिक शब्द है। अस्थिर तक का 
नाम जाति है। किसी प्रकार के भी साधम्य या वेधम्य हारा खणउन 
करना जा।6 ह्व। 

निम्रहस्थान ---तकंप्रसंग को जिस स्थान पर आकर पराजय स्वीकार 
करनी पड़ती हैं उसे निग्रहस्थान कहते है। विप्रतिपत्ति ( विपरीत अथ' 
पअहण) अथवा श्प्रतिपत्ति (अथ का अग्रहण) दो मुख्य पराजय के आधार 
होते 

ज्ञान मौर्मासा 

स्थाय-दशन के आधघार-मृत उक्त सोलह पदाथों में प्रमाण? 
प्रथम है | यद्यपि अन्य दशनों की भाँति न्याय में भी निःश्रेयस को जीवन 
का परम लक्ष्य माना गया हु, किंतु वह निःश्रयस तच्व-ज्ञान द्वारा प्राप्य 
हैं | यह तत्वज्ञान प्रमाणाद घोडश पदार्था का यथाथ ज्ञान है | प्रमाण 
यथाथज्ञान के साधन हैं। अतः प्रमाण-मीमांसा, का न्‍्यायदर्शन में 
विशेष महत्व है। न्याय-दशशन के अनुसार प्रमाण चार हैं--प्रत्यक्ष 
अनुमान, उपसान ओर शब्द | इन प्रमाणों के विस्तृत विवेचन के पू् 
थह समझ लेना आवश्यक हैं | ; 

दीपक के प्रकाश के समान आत्मा का चैतन्य गुण है। जिस 
प्रकार दीपक का प्रकाश वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है उसी 
प्रकार ग्रात्मा का चेतन्याइ्डलोक पदार्थों के स्वरूप को प्रकाशित कर 
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देता है। प्रकाशन के साथ साथ ही पदार्थों के स्वरूप का अनुभव 
आत्मा में होता है । इसी अनुभव का नाम जान है| इसी अनुभव की 
आइत्ति को स्मृति कहते हैं। यह अनुभव दो प्रकार का होता है-- 
बथार्थ और अयथाथथ | वस्तु का जेमा वास्तविक स्वरूए है उस 
तत्प्रकारक ज्ञाव को यथाथे ज्ञान माना जाता हे। वस्तु के वास्तविक 
स्वझप से मिन्न्कारक ज्ञान को अवथाथ ज्ञान कहते हैं। यथार्थज्ञान 
को प्रमा और अयथाथ ज्ञान को अप्रमा कहते हैं| 


क्रयथाथ शान कहे प्रकार का डोता हे, जिन में स्मृति, संशय, भ्रम ओर 
तक मुख्य हैं । ब्रत्ष का प्रगयत अनुमव प्रमा है, क्योंकि वृक्ष का जो 


यथाथे स्वरूप है, उसा का अनुभव होता है और हमें निश्चय रहता है 
के हमारा ज्ञान यथाथ है। स्मृति को प्रमा न मानने का कारण यह है 
कि स्मृति पदाथ साक्षात्‌ उपस्थित नहीं होता वरव स्मृति में उस के 
पूर्वानुभव की आइति होती है। संशय को अनिश्चित ज्ञान होने के 
कारण अप्रमा माना जाता है। संशय में मन द्विविधे। में रहता है ओर 
पदार्थ का यथाथ स्वरूप निश्चित नहीं कर पाता । भ्रम में यद्यपि तेत्काल 

देह तो नहीं होता फिर भी पदार्थ. का यथार्थज्ञान होने के कारण 
भ्रम भी अप्रमा है| तत्काल में कोई संदेह न होते हुए भी भविष्य के 
अनुभव से भ्रम की अयथार्थता स्पष्ट हो जाती है। तक भी पदार्थका 
झान न होने के कारण अप्रमा है| जो श्र्थ अभी तक अविज्ञात है उस 
को कारणोपपत्ति द्वारा जानने के लिए जो ऊहा की जाती है उसे तक 
ऋहते हैं । प्रत्यक्ष अनुभव द्वारा ही बाद में तक की यथा्थता अथवा 
अयथार्थता निश्चित की जा सकती है | तब तक यथा्थता-निश्चय के 
ग्रभथ के कारण तक को अग्रमा ही मानना होगा|-- 
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श्रांति की सबसे अधिक विवेचन हुई है। स्मृति 
और तक साक्षात्‌ अनुभव नहीं हैं | एक पूर्वानुभव 
की आइति है ओर दूसरी भविष्यत्‌ अनुभव की कल्पना । अ्रतः पू्वों चर 
साक्षात्‌ अनुभव के साथ विमश द्वारा उन की यथार्थता अथवा अयथार्थता 
निश्चित की जाती हैं । संशय साक्षात्‌ अनुमव हे, किंतु स्वयं ही संदिग्ध 
ओर अनिश्चित होने के कारण अयथार्थ है। किंतु अ्लांति एक निश्चित 
साक्षात्‌ अनुमव है । जब हम को शुक्ति में रजत दिखाई देता हे तो 
हमारे ज्ञान में किसी प्रकार का अनिश्चय नहीं रहता | हम साक्षात्‌ एक 
पदाथ को देखते हैं | हमें विश्वास रहता है कि यह पदार्थ रजत है | 
पास जाने पर तथा हाथ में उठाने पर ही यह ज्ञाव होता है कि यह रजत 
नह शुक्ति है। हमारा ज्ञान भ्रम पूर्ण तथा अयथार्थ था. | यहाँ प्रश्न 
यह उठता है कि उस श्रांति का कारण क्या है ! हमे शुक्ति में रजत क्यो 
दिखाई देता है ! भिन्न-भिन्न दशनों में श्रांति की भिन्न-भिन्न प्रकार से 
व्याख्या की गई है। 
अआंति तत्काल में तो एक निश्चित अनुभच्-रूप है किंठु उत्तर 
कालीन अनुभव से उस का श्रांतित्व स्पष्ट ढोता- है | अनुभवकाल से 
शक्ति रज्तरूप ही दिखाई देता है, मृगजल में साक्षात्‌ जल का ही 
अनुभव होता है । आगे वढ॒ कर देखने तथा हाथ में उठाने पर ज्ञान 
होता दे कि “यह रजत नहीं शुक्ति है', जल पान करने के लिए निकट 
जाने पर शात दोव ।है कि 'यह जल नहीं बालुका है! । अतः न्‍्यायदशन 
में प्रवृल्ि-संबाद को प्रामाश्य का निकध माना गया है। न्याय के 
प्रामाण्यवाद को परत: प्रामाण्यवाद कहा जाता है, क्‍योंकि इस के 
खनुसार प्रामाण्य का निकष ज्ञान के ही अंतर्गत नहीं है, वरन्‌ उम के 
बहिः प्रयोजन में है। ज्ञान प्रद्ति का प्रर्क है। सफल प्रवृत्ति का 
आधारमभृत-शान यथार्थ है और असफल प्रवृत्ति का आधारभृत-ज्ञान 


अन्यथा ख्याति 
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ग्रयधाथ है | मगजल' के निकट जाने पर उस से तृष्णा शांत नहीं को 
जा सकती | झुकिरजत से अलंकार नहीं गढ़ोंये जा सकते। मीमांसा 
के स्वतः ग्रामाएयवाद का खशदन न्याय में इस आधार पर किया गया 
है कि यदि ज्ञान स्वतः प्रमाण होता तो उस में संशय का अवकाश न 
रूता । सभी ज्ञान यथाथ होता | किंतु यह असत्य है। अतः शान स्वतः 
प्रमाण नहीं हो सकता | 

आंति के विषय में नैयायिकों का मत है कि श्रांति विषयीमूलक 
हे, विपयमूलक नहीं | ञ्रांति मेंपदा्थ का मिथ्या ज्ञान होता है, किंतु 
इस से पदाय की यथार्थता में कोई अंतर नहीं आता | भ्रांति विषयगत 
नहीं, ज्ञानगत है; अतः उस का कारण ज्ञानगत-शेष में है। इसे 
न्यायदशन में अन्यथास्याति कहा गया है | इंद्रियगत दोष के कारण 
सामान्य-लक्षणों के बीच विशिष्ट लक्षणों के ग्रहण और विवेक में दोष 
आ जाने के कारण श्रांति उलन्न होती है | सामान्य लक्षण ( जैसे शुक्ति 
वथा रजत का सामान्य गुण कांति ) अन्य पदार्थ में भी पाये जाने के 
कारण अन्य पदाथ का स्मरण हो आता है किंतु यह शुक्ति में ग्लत का 
अम स्मृति नहीं है। हमें रजत का प्रत्यक्ष अनुभव होता है| स्मृति के 
द्वारा ज्ञान-लक्षए-सन्रिकष होता है और तज्जन्य अलोकिक प्रत्यक्ष द्वारा 
खत का अनुभव होता है । 

रजत-घर्म का मानसिक उदय होते ही जहाँ जहाँ पहले रजत देखी 
थी वहाँ वहाँ की रजत का शाब्टैकिक प्रत्यक्ष होता है। गुण और गुणी 
का समवाय संबंध हैं। दोनों को अलग-अलग नहीं किया जा सकता। 
स्यलिए रजत से शुणयों का मानसिक उदय पहले देखी हुई रजत के 
सत्यक्ष का कारण हो जाता है।इस अलौकिक प्रत्यक्ष से देखी हुई 
रजत के गुणों का आरोप समीपवर्ती शुक्ति में कर दिया जाता है, 
जिस से मिथ्याज्ञान या भ्रम होता है। भ्रम में एक पदार्थ का स्वरूपतः 
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नोघ न होकर अन्यथा शान होता है, इसीलिए इसे अन्यथा-ख्याति कहते 
हैं| अन्यथाख्याति का शाब्दिक अर्थ अन्य वस्तुके गुणों का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना है | 

न्याय की यह ज्ांति व्याख्या वेशेषिक, कुमारिल, रामानुज तथा 
जैनियों को मान्य है | किंतु प्रभाकर घीौद्ध ओर अद्वत-वेदांत का मत 
इस से भिन्न है। योगाचार के अनुसार विज्ञान मात्र सत्य है। विज्ञान से 
अतिरिक्त किसी बाह्य पदाथ की सत्ता नहीं हैं । जब कोई वाह्य विषय ही 
नहीं है तो आंति का कारण विषयगत दे नहीं सकता। वह केवल ज्ञान-गंत 
है ।अ्रतः यागाचार सिद्धांत का नाम आत्मख्याति या ज्ञानकारक ख्याति 
है।। इस सिद्धांत का खण्डन न्‍्यायदशन में इस तक द्वारा किया गया ६; 
कि यदि विशान मात्र ही सत्य है तो फिर विभिन्न विज्ञानों म॑ विवेक का 
आधार क्या है! विज्ञानमांत्र केआाधार पर यथार्थ और अयथाथ विज्ञान 
का विवेक नहीं हो सकता | 

माध्यमिक अखिल सत्ता का निषेध करते हैं । उन के अनुसार एक- 
आज शूत्य ही सत्य है । उन के मताचुसार पम्रम म॑ असत्‌ की संतकत्तू 
ग्रतीति होती है | अतः उन का सिद्धांत शसत्ख्याति कहलाता है | इस के 
विरुड नेयायिका का यह तक है कि शुक्ति रजत का प्रम निराधार नहीं हो 
सकता । असत्‌ से भ्रम की भी उत्पत्ति नहीं हो सकती । 

वेदांत का सिद्धांत अनिरवंचनीय ख्याति कहलाता है। इंद्रियदोष 
के कारण तथा अविद्या और पूव संस्कारों द्वारा एक अनिवंचनीय 
रजत की उत्पत्ति होती है, जो न सत्‌ है ओर न असत्‌ | इस के विरुद्ध 
नैयायिकों का यह आत्तिप है कि यदि रजत की उत्पनि होती है तब तो 
श्रम नहीं उस का यथाथ ज्ञान होना चाहिये । 

प्रभाकर मीमांसकों का मत सबसे भिन्न है वह अख्याति अथवा 
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विवेकाडज्याति कहलाता - है | इस के अनुसार भ्रम में प्रत्यक्ष अनुभव 
ओर स्मृति के बीच विवेक का अभाव रहता है । इस के विरुद्ध नेयायिक! 
का यह आज्षेप है कि श्रम स्मृति नहीं प्रत्यक्ष अनुभव है। अम निवारण 
होने पर हम यही कहते हैं कि “जो मैंने देखा वह रजत नहीं है, यह नहीं 
कि जिस का मेंने स्मरण किया वह रजत नहीं है | 

अस्तु अन्य सिद्धांतों को अपेक्षा न्याय का अन्यथा-ख्याति फिद्धांद 
अम की आँधचिक संगत व्याख्या है। किसी न किसी रूप में यह अन्य 
छिद्धांतों में भी व्याप्त है। प्रम वस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान है | उस के सभी 
ख़वयय अनुभव-गत तथ्य हैँ केवल उन मे एक असंगत संबंध की कल्पन। 
से वहाँ भ्रम हो जाता है। ज्ञान लक्षणा प्रत्यासत्ति द्वारा पूर्वानुमूत रजत 
का वतमान में अलोकिक प्रत्यक्ष होता है | अन्यथा-ख्याति के आलोचकों 
का कथन है कि! अलो किक प्रत्यक्ष! मानना संगत नहीं है । यदि अलौकिक 
प्रत्यक्ष" मान लिया जाय तो हर समय हर पदाये का धत्यक्ष होना 
चाहिये | अलोकिक-प्रत्यक्ष का सिद्धांत मनुष्य को सर्वज्ञ बना देता हे 
जो अनुभव के विरुद्ध है| रा 

अ्रन्य सब प्रमाणों का आधार होने के करण प्रत्यक्ष सब प्रमाण 
में प्रधान है। न्‍्यायसूत्र की परिभाषा के अनुसार 
इंद्रिय और विषय के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान 
का नाम प्रत्यक्ष है। इस के साथ साथ यह ज्ञान अव्यपदेश्य, अखज्य 
मभिचारी ओर व्यवसायात्मक होना चाहिये | इस परिभाषा म॑ इंद्रिया« 
सज्निकष ही प्रत्यक्ष का विशिष्ठ लक्षण है, अतः उत्तरकालीन नेयायिकों 
ने इद्रियाथथ-सन्निकर्प मात्र को प्रत्यक्ष का लक्षण माना है | साष्यकार जे 


प्रत्थक्ष असाण 
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अनुसा ए परिभाषा में अव्यपदेश्य' पद प्रत्यक्ष का शब्द प्रमाण से भेद 
करने के लिए है । प्रत्यक्ष अशाब्द प्रमाण है। आत्मगत अनुभवास्था में 
ही वह प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाता है। व्यवहार में शब्द रूप में अभिव्यक्त कर 
देने पर वह प्रत्यक्ष न रह कर शब्द प्रमाण हो जाता है। “अज्यमिचारि? 
पद प्रत्यक्ष का श्रम विवेक करने के लिये है । फ्रितु उत्तर न्याय में 
श्रम में अलोकिक प्रत्यक्ष! माना गया है, अ्रत: उत्तरकालीन परिभाषा 
में से अव्यभिचारिं! पद निकाल दिया है। व्यवस्तायात्मक! पद प्रत्यक्ष का 
संशय से विवेक करने के लिये है । प्रत्यक्ष एक निश्चित ज्ञान है | 
प्रत्यक्ष प्रमाण के अनेक प्रकार से अनेक भेद किये गये हैं। सबसे 
डले अत्यक्ष दो प्रकार का माना गया है--लॉकिक ओर अलोकिक । . 
लॉकिक प्रत्यक्न इंद्रिय तथा विपय के साधारण सन्निकर्त द्वारा उत्पन्न होता 
है। अलोकिक प्रत्यशा किसी असाधारण रूप से इंद्रिव तथा विषय का 
सज्निकष होता है | लोकिक प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता हे--वाह्य मानस 
अथवा आंतरा वाह्मप्रत्यक्ष यह्रिद्वियों के दाथ विषय के सन्निकर्ष से 
उत्पन्न होता है। बहिरिइद्रियों पाँच हैं, अत: इन के संनिकष से उत्पन्न वाह्म 
लीकिक प्रत्यक्ष पाँच प्रकार का हे--चाक्ुपा श्रोत, स्पर्श, रासन 
कथा प्ाशज । अंतर्रिद्रिय केवल एक हैं जिसे मनस अथवा अनन्‍्तः करण 
कहा जाता है। अतः आन्तर प्रत्मक्ष केबल एक प्रकार का होता है। उसे 
मानस प्रत्यक्ष कहते हैं। मानस प्रत्यक्ष दारा आंतरिक भावों का ज्ञान 
होता है, जो वहिरिद्वियों के विषय नहीं हैं | हस उभग्नविध लोकिक प्रत्यज्ञ 
के तीन प्रकार हैं| मिवरिकटपक, सविकल्पक ओर प्रत्यभिज्ञा | सन्निकर्ष के 
परम क्षए' में पद्यथ की सत्ता मात्र का जो बोध होता है उसे निर्विकस्पक 
प्रत्यक्ष कहते हैं | यह अप्रकारक ज्ञान होता है क्योंकि इस म॑ किसी प्रकार- 
. विशेष के रूप में अथ का ज्ञान गहीं हो पाता । (हम कुछ? देखते हैं? इस 
प्रकार का जान जिस सें इस कुछ प्रकार -विशेष रूप से निरूयण नहीं हो 
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वाता, निर्विऊल्यक् ज्ञान कहलाता है | प्रकार-विशेष से विशिष्ट ज्ञान 
संविकव्पक प्रत्य# कहलाता है| जब निर्विकल्पक ज्ञान के निष्प्रकारक 
केवल कुछ! का- विशिष्टरूप से अहण होता है, तब उसे सिकल्पक ज्ञान 
कहने हैं। सविकल्पक प्रत्यक्ष में हम “कुछ” देखते हैं, के स्थान पर हम 
वृक्ष देखत हैं, ऐसा जान होता है। प्रत्यभिज्ञा एक पूर्वाठुभूत पदा्थे का 
तद्गय में पुनः अभिज्ञान है। बह वही पुरुष हे जिसे मेंने कल देखा था' 
यह प्रत्यभिज्ञा प्रत्यक्ष का स्वरूप है । 

अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का द्ोता दै--सामान्यल श्षण, शान- 
लक्षण और योगज । अल्लीकिक प्रत्यक्ष में किसी असाधारण सन्निकष 
द्वारा उन विषयों का प्रत्यक्ष होता है जो साधारण इंद्रिय॑द्वारा ग्राह्म 
न हीं है | साधान्य-लक्षण हारा सामान्य अथवा जाति का ग्रहण होता 
है | न्यायमतानमार सामान्य अथवा जाति एक स्वतंत्र पदार्थ हैं जिस 
की स्वतः सत्ता है | जाति केवल एक शब्द:अथवा कल्पना नहीं हैं, वरन्‌ 
वह एक वास्तविक पदाथथ है और उस का सामात्य लक्षण अलोकिक 
प्रत्यक्ष द्वारा बोध होता है। अज्ञोकिक प्रत्यक्ष का दूसरा भेद ज्ञानलक्षण 
हु ।इस का एक असाधारण सन्निकर्ष द्वारा ऐसे विषय का बोध हाता 
ह जो साधारण रूप से सन्निकृष्ट नहीं होता | म्रम में शुक्ति मे रजत का 
प्रत्यक्ष ज्ञानलक्षण-जन्य ही होता है । जब हम यह कहते हैं कि 'कमल 
कोमल दिखाई देता है” तो कमल की कोमलता का ज्ञान लक्षण 
साह्निकर्ष द्वारा अलौकिक प्रत्यक्ष होता है। कोमलता स्पश द्वारा शेय 
हे, चल्लु दशन द्वारा नहीं। किंतु यहाँ दशन मात्र से ही यह “वोध हो 
जाता है कि कमल कोमल' है । स्पश द्वारा पूर्वानुभूत कोमलता के 
संस्कार के उदभवन से जो असाधारण सन्निकर्ष उत्पन्न हो जाता 
उसे ज्ञानलक्षण' सन्निकष कहते हैं। योगज प्रत्यक्ष द्वारा अतीद्रिय ओर 
अलीकिक पदार्थों का साक्षात ज्ञान होता है। सिद्ध पुरूषों, उक्तों ओर 


>म्कीफिकक, 
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युक्तों को अलोकिक आत्मशक्ति द्वारा देवता, परमाणु परमेश्वर आाँद 
ऐसे पदाथों का प्रत्यक्ष बोध होता है, जो अन्यथा अवगम्य नहीं है | 
प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय में इतना ओर जान लेना आवश्यक दै कि 
यह केवल इंद्रिय और अर्थ ( विषय ) के सन्निकष से ही उत्पन्न नहों 
होता इंद्रियाथ संज्िकष के साथ-साथ आत्मा का मन से और मन 
का इंद्रिय से सन्रिक्ष भी आवश्यक है | सभी प्रमाणों में सामान्य रूप 
से अपंक्षित होने के कारण पिछले दो सन्निकर्ष प्रत्यक्ष के विशिष्ट लक्षश 
नहीं हैं, क्रिवु आवश्यक हैं। न्‍्याय-दशन में आत्मा को विधु और मम 
को अग़ु माना गया है | विध्ुु होने के कारण आत्मा का सदा सभी 
इंद्रियों से संयोग रहता है | अतः एक ही साथ कई इंद्रियों के सब्रिकर 
से उत्पन्न कह श्ञान व्यक्तियों का एक ज्ञान में संकर हो सकता. है | 
किंतु ज्ञान का यह योगपद्य नेयाबिकों को सान्‍्य नहीं। एक काल 
एक ही ज्ञान हो सकता है। ज्ञान केवल आत्मेंद्रिय और इृद्वियाथ 
मज्निकष से नहीं उत्पन्न होता | वरन्‌ उन के साथ-साथ मन और इंद्विय 
का सन्निकर्ष भी होने पर होता है। मन अण है। अतः एक काल में शक 
इंद्रिय के साथ ही उस का सन्निकर्ष हो सकता है। मन की तीज गति के 
कारण ऐसा प्रतीत होता है कि हम एक ही पल में देखते, सुनते और 
अनेक क्रियाये करते हैं । वास्तव मे एक काल में एक ही ज्ञान होता है | 
ओर उस ज्ञानके लिये मन का इंद्रिय के साथ सन्निक्ष आवश्यक है । 
जब हमारा मन कहीं दूसरी जगह होता है तब हम आँख खुली रहने पर 
भी नहीं देखते, ओर कान होते हुये भी नहीं सुनते। तीर बनाने 
वाले ने गुज़रती हुई राजा की सेना को नहीं देखा। दुष्यत के ध्यान में 


लीन शक तला के महषि दुर्वासा के आगमन का बोध न हुआ । 
प्रत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि प्रत्यक्षन्ञान का कारण या करण 
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इंट्रियां श कहलाती हैं । इसी 

कलम गाज कार अर शत का? करो! इगमान: ममाण 5 
अमुमिति अथवा अनुमान-जन्य ज्ञान फल है ओर व्याधिशान करण हे ! 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिभाषाएं देते है । उन्हें ठोक-टोके 
ध्यान में रखकर हो अनुमान-प्रकरण समझ में आ सकता है। थहोँ 
पाठकों को हम बतलादें कि न्यायदशन में अनुभान प्रमाण बहुत ही 


महत्पूर्ण ओर कठिन विषय हु । शनि हु 
व्याःः -जहाँ जहां घुँआ होता है वहां वहां अभि होती है! इह 


स्राहचय (एक साथ होने के) नियम को व्याप्ति कहते हैं। रसोई-घर में 
धूम ओर अग्नि के साहचर्य का अनुमान हुआ है जिस के बल पर पबत 
में धूम देख कर वहि का अनुमान किया जाता है । 

पत्ष---अग्नि साध्य है; पवत में अग्नि है यह सिद्ध करना है । जहां 
साध्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे पक्ष” कहते हैं। पवत पक्ष है। 

सपक्ष--अहां साथ्य (अग्नि) की उपस्थिति निश्चित है बह स्थान 
या वस्तु सपक्ष कहलाती है | रसोई घर (महानस) सपक्ष हे। 

बिपक्ष--जहां साध्य (अग्नि) का अभाव निश्चित है उसे 'विफ्क्ष' 
कहते हैं जेसे सरोवर! | सरोवर में अग्नि के अभाव का निश्चय हे | 

व्यापक और व्याप्य---इस उदाहरण में अग्नि व्यापक है ओर घूंझ 
व्याप्य | बिना अग्नि के धूम नहीं रह सकता | धूम की उपस्थिति अस्त 
की उपस्थिति से व्याप्त है । । 

पक्ष-घर्ता--व्याप्य (थूम) का पव॑तादि में रइनेवाला होना “पक्ष 
घमता' है | 

परामर्श--व्याति-सहित ( जहां जहां धूम होता है यहां वहां अमित! 
दोती है इस ज्ञान सहित) पश्षघमता का ज्ञान (पवत में घूम हे, यह ज्ञान) 
परामश कहलाता है। 


ह्प 
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अनुभिति --परामश से उतन्न ज्ञान को अनुमि ते कहते हैं। “व॑त' 
अग्निवाज़ा है। यह शान अनुमिति है। यह ज्ञान वहिआाप्य अथवा 
अग्नि से व्यात धूमवाला यह पंत है? इस परामश से उत्पन्न होता है 


अनुमान प्रमाण--अनुमिति का करण या असाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है । अत्यक्ष प्रमाण की तरह अनुमान-प्रमाण कोई इंद्रिय 
नहीं है। नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्रियों को प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहते हैं | अनुमान-प्रमाण किसी इंद्रिय का नाम नहीं है | 

वास्तव में 'लिंग परामश” को अनुमान कहते हैं। यह लिंग परामर्श 
क्या है! लिंग परामश को तीसरा ज्ञान! भी क तते हैं । रसोई घर 
में घूछ ओर अग्नि की व्यात्ति ग्रहण करके जो धूम का ज्ञान होता हैं 
वह प्रथम शान है! पक्ष (पवत) में धूम का ज्ञान द्वितीय ज्ञान! है। 
वहीं धूम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान तृतीय ज्ञान! है, इसी 
को लिंग परामश” कहते हैं। ( देखिये तकसंग्रह, पदझत्य, चंद्रजर्मिंह- 
कझत )4 


झगरेज़ो में इसे पिलॉजिज़्म कहते हैं। नेयायिक दो प्रकार का अनु- 
पञ्ञव्अव वाक्य “गे सीनते हैं, स्वार्थ और पदार्थ । स्वार्यानुभान 
अथवा न्याय अपने लिए होता है और परार्थानुमान दूसरों को 
सभझाने के लिए | परार्थानुमान में पंचावयय-वाक्य की आवश्यकता 
होती है; स्वार्थान॒मान में केवल तीन ही अवयव ,पहले वीन या अंतिम 
तीन ) अपेक्षित होते हैं। पांच अवबर्ों के नाम क्रमशः प्रतिज्ञा, हेतु, 
उदाहरण, उपनय ओर निगमन है । 


पवत अ्रग्निवाला है--यह प्रतिज्ञा है | 
क्योंकि उससे घुआ है--यह हेतु है | 
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जहां जहां धूम होता है वहां वहां अग्नि होती है जैसे श्योई घर में 
“+यह उदाहरण है। 

वेसा ही, अरप्मि के व्याप्य धूमवाला, यह पबत है--यह उपमय हैं 

इसलिए यह पवत अग्नि वाला हे---बह निगमसन हैं। 

योरुप के कुछ पंडित! ने . अवयवों की संख्या पर आज्लेप किया है । 


योरुपीय सिलों जिज़्म भें, जिस का स्वरूप यूनान के 
प्रसिद्ध दाशनिक अरस्तू ने स्थिर किया था, तौन 


ही वाक्य का अवयव होते हैं | आलोचकों का कहना है कि नेया।यकों ने 
व्यर्थ ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया है | इस-का उत्तर कई: 
प्रकार से दिया गया है। 

पहला उत्तर यह है कि उक्त आत्तेप निराधार ह | स्वार्थानुमान से 
'नेयायिक भी तीन श्रववव मानते हैं | भारत के दूसरे मतों ने कम अवयव 
माने हैं । वेदांत-परिभाषा तीन अवयवों के पक्ष का मंडन करती है | 
कुछ बोद्ध तक-शाज्ियों ने तो दो दी अवययों को यथेष्ट माना है । पर 
देखने की बात यह है कि पाँचआ वयवों का एक आलंकारिक प्रभाव होता 
है। अनुमान-प्रक्रित बिलकुल स्पष्ट हो जाती है | 

दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का न्याय! या सिलॉलिज़्म न्याय की 
इष्टि से सदोप है । अरस्तू के पहले दो “ग्रमिसेज' न्याय के परामश वाक्य 
में संभलित हो जाते हैं। परामश को ही नेयायिक अनुमान का हेत 
मानते हैं। “वहि व्याप्य धूमवानयं पवतः ( वईह्चि जो व्याप्य हे ऐसे 

धूमवाला यह पब॑त है), वास्तव में यह परामश वाक्य ही अनुमान का 


'+बकक 3 कनक-कक3. ७७+क2भ+ 33 अनन्‍नर++ | 


पंच अक्यव क्‍यों 





७००३-+-+ ५५ के जलने बकके क+ “ पका-न+कन >कलक की, 4० 


१ केदांत परिभाषा [ सटीक, बंबई | पू० २१२ 
नतु पचावयवरूपा श्रवयवन्नयेणव व्याप्तिएचधस तयोरुपदश न संभवे- 
नाधिकावयव दक्‍्यस्यव्यथत्वात्‌ | 


श्श्८ प्याय-वेशेशिक 


कारण है। भारतीय सिलॉजिज्म का एक गुण यह है कि उस का 'मेजार 
प्मिस' अपनी यवार्थता के जिए परमुजापेक्षों नहीं है। यहां इंडक्‍्शन' 
और “डिडक्‍शन” दोनों परामश वाक्य में मिल जाते हैं| अनुभव और 
नक दोनों से काम लिया जाता है। बर्नाड बोसांक्वेट की भाषा में हम 

सकते हैं कि दी इंडियन सिलोजिज्म कंस इटस ओन नैसेसिटी 
भारतीय सिलाजिज़्म की यह संपूणता सवथा इलाघनोय है | अरहस्तू का 
न्याय इस प्रकार ६ 

मब मनुष्य मरणशशील है; 

सुकराव मनुष्य है 

इसलिए, घुकरात मरणशील है । 

पह्मां पहले वाक्य की सत्यता स्वतः-सिद्ध नहीं है; उस के लिए प्रमाण 
श्रपेक्षित है| न्याय की भाषा में हम इसे इस प्रकार कहेंगे :--- 

सुकरात में मत्येता या मरणशीलता है; 

क्योंकि सुकरात में मनष्यता है | 

जहाँ जहां मनुष्यता है वहां वहां मर्त्तता है, जैसे देवदक्त में | 

मुकरात में मनुष्यता है जो कि मर्त्यता से व्याप्त हे, 


इसलिए सुकरात में मर्त्यता है| 
चौथा वाक्य लिंगपरामश है जिस में अरस्तू के पहले दोनों वाक्यों 


सत्य निहित है; इस मिश्रित वाक्य के बिना अनुमान समझ में नह 
श्र सकता। न्याय के अ्रनुमान, में व्याप्ति को सत्य उदाहरण द्वारा सुबोध 
इनी दिया जाता हैं; उदाहरण से व्यात्ति की सिद्धि होती है, यह समझना 
श्रम हैं। व्याति को भॉठी सिद्धि करने का भार नेयायिक प्रतिपक्षी पर 
डाल देता है, जब कि अर॒स्तू के पिलॉजिज्म में मेजार प्रेमिस के सत्य 
होने का प्रमाण अनुमान करनेवाले को देना चाहिए | 

लिंग-परामश अनुप्तिति का करण है, यह बताया जा चुका है 
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लिंग तीन प्रकार का होता है केबलान्डडी, केवलव्यतिरेकी, और अन्वय- 
आ्यतिरेकी । जिस से अन्वयन्थ्यात्ति और व्यतिरेक-व्यातति दोनों हां वह 
अनन्‍्वय-व्यतिरेकी लिंग-है | भावात्मक व्यात्ति ) अन्वय-व्यात्ति कहते हैं| 


(॥] 


जैसे जहां जहां धूम है वहां वहां अग्नि है ।! अमावात्मक व्याप्ति को 
व्यतिरक-व्याति कहते हैं, जैसे 'जहां अग्नि नहीं है वहां घूम भी नहीं है ।' 
पवत से वहिं का अनुमान करने के उपर्युक्त उदाहरण में दोनों प्रकार 
की व्यात्ति मिल जाती हैं। रसोई घर में धूम है और अग्नि भी; सरोवर 
में अग्नि नहीं ह इसलिए घूम भी नहीं है । 

जिस उदाहरण में केवल अन्‍न्यय-व्यात्ति मिल सके बह केबलान्वगी 
अनुमान कहलाएगा | घट अभिवेय (नामकरण करने योग्य या नाम 
वाला) है क्योंकि घट प्रमेय है! एस अनुमान मे अन्वय-व्याप्ति है मिलती 
ऐै---जो जो' प्रमेष है वह वह झमिवेय है। जो प्रमेय नहीं अभिषेय 
नहीं है?, इस अकरार की व्यतिरेक-उ्वाति नहीं मिल सकती, क्योकि संसार 
की सारी चीज़ प्रमेष॒ (प्रमार्णा से जानने योग्य) आर (अभिषेय (वन 
करने योग्य) । 

यायिक्र किी वस्तु को अज्ञय या अग्रमेय नहीं मानते | इस सुई 

जगत्‌ का ज्ञान प्रा किया जा सकता हैं । 

ग़नयान के जिय उदाहरण म॑ केवल व्यतिरंक-व्यात्ि मल सके वह 
केवल व्यतिरेकी अनुमान कहलाएगा। प्रथ्वी अन्य मूर्ता से भिन्न हैं, 
गंधवाली होने के कारण |! गंध एथ्वी का गुण है, वायु अश्वि और 
अाकाश का नहीं । 'जो जो गंबवान है वह इतरा अन्य भूतों) से मित्र 
है, ऐसे अच्वय-व्याप्ति यहां नहीं ह |, जो इतर भूता से भिन्न नहीं है वह 
गंधवाव नहीं है, जैसे जल, इस प्रकार को व्यतिरंक व्यात्व ही उपलब्ध 
#जासि से पृथ्वी दस रे भू सन दे? यह अनुमान किया जाता द्द । 
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साध्य यह है क्ि प्रथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है। प्रथ्वी मात्र ही पक्ष 
हैं, इसलिए “जो गंधवान्‌ है वह अन्य द्वव्यों से भिन्न है? ऐसी व्यातति नहीं 
मिलती । संपूर्ण एथ्वी के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती तो अन्वय- 
व्याति संभव थी | 

वेदांती और मंमांसक केवलान्वयी और केवल-व्यतिरेकी अनुमान 
नहीं मानते | वे इस के बदले श्र्थापत्ति मान का अलग प्रमाण 
मानते हैं | 

अब तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ | दुष्ट हेतुओं को हेत्वाभास 

कहते जो कर हे कक री तरह लूम हे पर जक 

अन्नमट्ट पाँच हेत्वाभास मानते हैं, जो न्यायसूत्र के हेल्वामाणों से कुछ 
भिन्‍न हैं। सोतम के पॉव हेत्वाभायों के नाम सव्यभिचार, विरूद्ध, 
प्रकरणसम, साध्यसम और कालातीत हैं। अन्नमट्ट के पॉच हेत्वामास 
सव्यभिचार, विरूद्ध, सत्मतिपक्ष, असिदध और बाधित है | 

१- सव्यभिचार --उस हेठु को कहते हैं जो अ्मीष्ट साथ्य से उलटा 
भी सिद्ध कर दे। घुँआ अ्रप्मि-सहित परत में ही हो सकता है| यहाँ 
धुआ लिंग (चिह्ल) कहाता है। यदि लिंग साध्य के अभाव-स्पल में भी 
पाया जाय ठो सम्पर्विचार हेतु होगा । जैफ़े! पंत अग्निवाला- है, प्रमेय 
होने के कारण” यह हेतु ठीक नहीं । क्योंकि साध्य के अभाव-स्थल या 
“विपक्ष” ( सरोवर ) में भी पमेयत्व पाया जाता है। सरोवर भी प्रमेय हू, 
उसे भी अग्निवाज्ञा होना चाहिए। इस हेल्वाभास को साधारण सब्य- 
भिचार! कहते हैं | 

असाधारण सव्यभिचार उस लिंग को कहते हैं जो सपक्ष या विपक्ष 
में कहीं न पाया जाय, सिर्फ़ पक्ष में हो पाया जाय | जैसे, 'शब्द नित्य 
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शब्द होने के कारण ; यहां शब्दत्व शब्द के अतिरिक्त कहीं नहीं पाया 
जाता | | 

जिस का अन्यव ओर व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृष्टंत न मिल्न सके 
उसे अनुपसंहारी सव्यभिचार” कहते हैं। सब चीज ग्रनित्य हैं। प्रमेय 
होने के कारण, यहां सब संसार के पक्ष होने के कारण दृष्टांत हीं नहीं 
मिल्ल सकता । 


>- जो हेतु साथ्य के अभाव में व्याप्त हो उसे “विरुद्ध” कहते हैं 
शब्द नित्य है, काय होने के कारण | कार्यत्व अनित्यत्व से व्याप्त है न 
कि नित्यत्व से | इसलिये कायत्व हेतु विरुद्ध है | 

३ सत्प्रतिपक्ष --जिस का प्रतिपक्ष मौज़ द हों, साध्य के अमाव को 
सिद्ध करनेवाला दूसरा हेतु बत्त मान हो, उसे सत्प्रतिपक्ष कहते हैं। शब्द 
नित्य है, श्रवरेन्द्रिय ग्राह्म होने के कारण इसका प्रतिपक्ष भी है--./शब्द 
अनित्य है, कार्य होने के कारण |! 


४. असिद्ध हेत्वाभास तीन प्रकार का है, आश्र यासिद्ध, स्वरूंपासिद्ध 
ओर ब्याप्यत्वासिद्ध | 
' गगनारावन्द या आकाशकमल सुरभि होता है, फमल होने के 


कारण; संतेवर कमल की तरह, यह आश्रयासिद्ध' है | यहां गगनारबिंद 
आश्रय हे जिस की सत्ता नहीं है| 


स्वरूपासिद -- शब्द गुण है, चत्नुआद्य होने के कारण'; चाक्लुष 
होना शब्द में नहीं हे। 

उपाधि-सहित हेतु को £व्याप्यत्वासिद्ध! कहते हैं ।'पव॑त धूमवाला 
है, अग्निवाला होने के कारण । भोगे इंधन को उपस्थिति में ही अग्नि 


में घुंआ होता है, इसलिये आद्र इंघन का संयोग उपाधि : है । अग्नि 
सोपांधिक हेतु हे । 
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,. ४, जिस का साधथ्यामाव प्रमाणों से विश्वित्र है वड बाधित हेतु है । 
अ्रग्नि ठंडी होती है, द्रव्य होने के कारण' यहां अनुष्णता या ठंढापन 
साध्य है जिस का अमाव उष्णत्व, स्पश नामक प्रत्यक्ष प्रमाण से गुहीव 
होता है |. इसलिये यह हेतु “बाधित” है । 


अनुमान-पअकरण समाप्त छुआ । अब उपम्रात का वश करतें है .। 
. यह प्रमाण नैवायिकों को विशेषता है। संज्ञासंक्ि 

' डपसलान प्रमाय (पद और पद का अर्थ ) के रूंबघ का शान 
“उपमिति' कहलाता है | उस के असाधारण कारण को उपमान-प्रमाण 
कहते हैं। साहश्य जान ही उपमिति का हेतु है। माव लीजिए कि कोई 
व्यक्ति गंवय! (नील गाय) को नहीं जानता । हिसी वनवासी ने उस से 
कहा, “गाय के समान गवय होता है ।? यह सुतकर वह बन में जाकर, 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है। तब उते यह ज्ञान उत्तत्न होता है कि “यही गवय शब्द का 
बाच्य है |” यही ज्ञान उपमिति है। इस प्रकार गवय पद या शब्द के 
अर्थ का बोध हो जाता है; यही संत्ता-संशिका संबंध ज्ञान है। , गाय. में 
होनेवाला गवय को सादृष्य ही इन कः कारण है। यह ज्ञान व्यात्ति, 
ज्ञॉन के बिना हो जाता है, इसलिये उपमान का' अनुमान में अंतर्भाव 


नहीं हो सकता 


यथार्थवादी को आप्त कहते हैं। जैसा जानना वैसा कहना, यही 
, यथाथवादिता है। आम का वाक्य ही शब्द 
' प्रमाण है |. वाक्य पदों के समूह को कंहते हैं ।' 
श॒किंवाले या शक्त को पद कहते हैं, शक्ति क्या है १-इस पद या शब्द ' 
से इस अर्थ का बोध होगा, यह ईश्वर का संकेत ही शाक्ति है। शब्दा 


शब्द प्रमाण 
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का अर्थ ईश्वर ने निश्चित किया है। यही ईश्वर-संकेत' गुरु-शिष्य 
फ्रंपरा से हम तक चला आया है। 

वाक्य का अर्थ बोध आकाज्षा, योग्यता और संनिधि से होता है | 
वाक्य के पदों का अन्वय होना चाहिए। “गाय, घोड़ा, हस्ती? यह 
वाक्य नहीं हुआ; इस में “आकांक्षा!का अभाव है। “अग्नि से सींचे! यह 
वाक्य प्रमाण नहीं है क्‍योंकि इस में 'योग्यता' का अभाव है | यदि एक 
एक घंटे बाद कोई कहे पानी! लाओ्रो! आदि तो उस का वाक्य 
अग्रमाण होगा, क्योंकि उस के पदों ( विभक्ति सहित शब्दों ) में संनिश्षि 
(समीपता ) नहीं है। द 


वाक्य दो प्रकार का होता है, लौकिक और वैदिक | वैदिक वाक्य 
ईश्वरोक होने के कारण सभो प्रमाण हैं | लैकिक वाक्य आप्त का कहा 
हुआ ही प्रमाण होता है आर किसी का नहीं | | 

संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान को स्मृति कहते हैं। स्मृति से भिन्न ज्ञान 
रे अनुभव कहलाता है जो कि यथा५ ओर अयथाथ 

233, दो प्रकार का होता है। यथाथ ज्ञान या अ्रनुभव 

कालबण पीछे बता चुके हैं। स्मृति भी यथाथ और अयथाथ दो प्रकार 
की हो सकती है। प्रमा-जन्य स्मृति को यथार्थ स्मृति कहते हैं: अंग्रमा 
जन्य को अयथाथ | यथांथ ज्ञान का ही नाम प्रमा है 


कारणता (चार 


| प्रत्यक्षप्रमाण की परिभाषा में हमने कहा था-प्रत्यक्षश्ञान के 
असाधारण कारण (करण) को प्रत्यक्ष प्रनाण कहते हैं| अब प्रश्न यह 
“है कि कारण” किसे कहते हैं ! इसी से संबद्ध प्रश्न यह भीं हैं कि काय 
किसे कह्दते- हैं ? काय के विषय में न्याय का सिद्धांत असत्कांयवाद' 
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चर 


कहलाता है। उत्तत्ति से' पहले जो घट का अ्रभाव. होता है उसे घठ- 
प्रागमभाव कहते हैं। प्रागभाव के ग्रतियोगी का नाम काय है, (कार्य- 
प्रागभाव-प्रतियोगि) 
प्रतियोगिता एक प्रकार का संबंध है । घट और घद के प्रागभाव 

में .बिरुद्धत्व संबंध है| घट की उत्पात्त घद के प्रागमाव का नाश कर 

ती है, उस की विरोधिनी हैं। उस भाव पदार्थ को जिस से किसी अभाव 
का स्वरूप समझा जाता हे उस अभाव का प्रतियोगी कहते हैं 
घटाभाव का प्रतियोगी घट होगा । काय की इस परिभाषा का सीधा 
अथ यही है कि उत्पत्ति से पहले घट का अभाव होता है। घट या, 
काय की क्रिपी रूप में कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत सांख्य 
का ठीक उल्लटा है। सांख्य का मत 'संत्कायवाद कइलाता है| उत्पत्ति 
से पहले कार्य कारण में छिपा रहंता है; उत्पत्ति का अंथ अभिव्यक्ति 
मात्र है। मूत्ति जिसे स्थपति या मूत्तिकारं खोद देता हे, धातु या पत्थर 
में छिप्री रहती है | मूत्तिकार' अपने अयले से उसे' अभिव्यक्त कर देता 
या व्यक्त रूप दे देता है। असत्कोयवांद की आलोचना और सत्कायवाद 
की युक्तियों के विषय में हम आगे लिखंगे | 


कारण सत्‌ होता है ओर कोये असत्‌; सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
होती है यह नेयायिकों का मंत हुआ । सवदशन 
संग्रहकार कहते हैं :-- 

इह कार्य-ऋरणमभात्रे चतुर्घा विप्रतिपत्तिः प्रमरति | अप्ततः सज्ञायते 
इति सौगताः संगिरन्ते । नेयायिकादयर्तु सतो सजञायत इति | वेदान्तिन 
मती विवर्त: कार्यजात॑ ने तु' वस्तुस॒दिति। सांख्या: पुनः संतः 'सज्ञायत 


कारण की पोरेभाषा 


है 5 
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' अर्थातू--कार्य-कारण-भाव में चोर प्रकार का मत है। असत मे 
सत्‌ उत्पन्न होता हे यह बोद्धों का मत है। सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का मत है। सत्‌ से विवर्त उत्पन्न होता है न कि सदवस्तु, यह 
चेदात का प्विद्धांत है ।. सत्‌ से सत्‌ दी उत्पन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है | 
.. बौद्धों को छोड़ कर शेष तीनों उपयक्त दर्शन कारण को सत्‌ मानते 
। उन्हें हम सत्कारणवादी, कह सकते हैं।. प्रश्न यह है कि कारस 
किसे कहते हैं ? साधारण लोग समझते हैं कि कार्य से पहले आने 
वाली चीज़ कारण होती है। लेकिन कार्य से पहले बहुत सी चीज़ 
आती रहती हैं| घट की उत्यत्ति से पहले कुम्हार, उस का दरड, गधा 
आदि अनेक, वस्तुएं हैं । इन में से' किसे कारण कहना: चाहिये ? न्याय 
का उत्तर है 


कार्यनियत पूवज्त्ति कारणम्‌ 
' जो कार्य के पहले नियम एवंक्र उपस्थित होता है उस कारण कहते 
€। कुम्हांर, मिद्दी और दण्ड नियंमपूंघक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए । गदम का होना 
अपवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं है | 


परतु यह लक्षण अतिव्यांत्त हे | जिस चीज़ का लक्षण किया जाय 
उस के अतिरिक्त पदार्थ में भी घट जानेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोष 
होता है। जिन चीज़ों का या जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया 
आय उन मे से कुछ में जो लक्षण नघट सके, उसे अव्याप्त लक्षण 
कहते हैँ ओर उस का दोष भ्रव्यात्ति' कहलाता है। लक्षण का तीसरा 
दोष असंभवता होता है, जैसे अग्नि का लक्षण पदार्थ ठएडा करना | 

जानदार वस्तु को पशु कहते हैं?, यह लक्षण अतिव्याप्त है 


२४६ दशनशास््र का इतिहास 


मछलियां ओर पक्षो भी जानदार पदाथ हैं। “दो सींगवाले को पशु कहते 
हैं! यह लक्षण अव्यात हैं। कुत्ता भी पशु होता है जो कि इस लक्षण 
नहीं आता । तीनों दोषों से मुक्त लक्षण. ही ठीक लक्षण होता है । 


'कोय के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदाथ, कुम्हार का पिता आदि भी होते हैं 
तो क्या इन सब को कांरण' कहना चाहिए' ? इस के उत्तर में नेयायिक 
कारण के लक्षण में कुछ सुधार करते हैं| सही लक्षणयह है | ह 


अनस्यथा सिद्धत्वे सति कार्य नियतपूजब्रत्ति , कारणम---अर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले नियम से उपस्थित हो ओर जो शअ्रन्यथा-सिद्ध न हो उसे 
कारण, कहते हैं। यह अन्यथा-सिद्ध क्या बला है ? वास्तविक कारण से 
बद्ध होने के कारण जिस की पूव॑वर्तिता* होती है--जिस की पूववर्तिता 
वास्तविक कारण की पूववर्तिता. पर निभर हो, उसे अन्यथा-सिद्ध' कहते 
हैं। विश्वनाथ के मत में अन्यथा-सिद्ध पांच प्रकार के होते हैं । तक- 

को दीपिका” में अन्नभट्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-सिद्ध' बतलाए 
हैँ जो हम नीचे देते हैं। 


« “वें पदाथ जो कारण से समवाय संबंध से संबद्ध हों जैसे 

दुशडत्व' “और दण्ड रूप' | दण्डत्व” और “दश्डरूप” को दण्ड से, जो 
बट का. कारण है, अलग नहीं कर सकते। समवाय? का अथ है निः्ये- 
संबंध) 


२---वे वस्तुएं जो . कारण के भी पहले वर्तमान हैं, ओर, इसलिए 





प्वेबच्ति ता का श्र हे पहले स्थिति। जे! किसी चीज के पहले 
मौज द. हो बह उस चीज का पूवंवर्ची कहलाता है । 





न्याय-वशेषिक - शछ७ 


कार्य से पहले भी वत्त मान होती हैं, जैसे ईश्वर, काल, कुम्हार का 
पिता | 


३--कारण के समकालीन या सहकारी जो कारण से समवाय 
संबंध द्वारा रब< नहीं हैं, ऊँसे रूपप्रागभाब | घट के रूप कक प्रागभाव 
कारण का समकालीन है | | 
कारण तीन प्रकार का दोता है, समवायिकारण, असमावायिकारण 
कारणके भेद ओर निर्मित्तकारण | 


समवायिकारण---जिस से समवेत होकर या समवाय संबंध से संबद्ध 
होकर कार्य उत्पन्न होता है उसे समवायि कारण कहते हैं। मिट्टी घड़े 
का समवायिकारण है। इसी को उपादानकरारण भी कहते हैं। 


झसमवायिकारण----कार्य या कारण के साथ एक जगह समवेत 
होकर जो कारण हो उसे असमवायरिकारण कहते हैं। तंठु (डोरे) 
पटका समवायिकारण हैं। तंतुओं का रंग बस्तर के रंग का असमवायि 
कारण है । तंतु-संयोग तंतु नामक एक अर्थ ( वस्तु या जगह ) में 
पटरूप काय से समवेत ( समवाय कारण से संबद्ध ) होता है। इसी 
प्रकार तंवु-रूप वद्ञ के साथ, जो कि अपने रूप अर्थात्‌ बच्चन के रूप का. 
असमवाजिकरण है, 'एक अर्थ तंज में समवेत होता है और वस्त्र के. 
रूप का अपमवायिकारण वर जाता है। वस्त्र अपने रूप का समवायि- 
कारण है, तंतुओं का रग उसी का असमवायिकारण है | 


इन दोनों से भिन्न जो कुडु कारण होता हे उसे निमित्तकार्ण 
कहते हैं, जैसे कुम्हार घट का.या कुबिन्द ( जुलाह्य ) पट का | दरड 
मी घठ का विमित्तकारण है । 


इन तीनों कारणों मे जो असाधारण कारण है वहीं “करणंथः है | 


९ 
हि 3 दशनशाखस्त्र का इतिहास 


: परॉणिनि का सूत्र हे--साधकतमं करणुम्‌ अर्थात्‌ सबसे अधिक अपेक्षित 
साधक को करण कहते हैं। आशा है अब पाठक 'प्रत्यक्षज्ञान का करण 
प्रत्यक्ष प्रमाण हैं? इस परिभाषा को समझ गए होंगे । 
तत्त्व मीमांसा प्रारम्भ करने से पहले नेयायिकों के अवयवबा-विपयक्त 

सिद्धांत पर ओर दृष्टिपात कर ले। नेयायिक 
अवयवी को अवयवों से भिन्न मानते हें। बट 
_परदार्थ:उस मिद्दी या उन परमाणुओं से जिन का घट बना हैं, भिन्न 
है | वात्वायन ने अपने न्याय-भाष्य में अवयवो के अवयवों से भिन्न 
होने पर अनेक 4 क्तियां दी हैं। सबसे बड़ा तक यह है कि अवयवी का 

गवयवों से अलग प्रत्यक्ष होता है। घट का प्रत्यक्ष घट के किसी विशेष 
भाग तक सोमित नहीं होता । ये अवयवी की अलग सत्ता होते तो 
उस का अलग प्रत्यक्ष भी नहीं होता यदि अवब्बी का अत्यक्ष न मान तो 
द्रव्य, गुण, जाति आदि का प्रत्यक्ष न हो सके । यदि कहें कि वास्तव 
में अबयवों के अतिरिक्त अ्रवववी की सत्ता नहीं होती, भ्रमवशात्‌ 
अऋवयवों में एकता दीखने लगती है , जिसे अवयवी का प्रत्यक्ष कहते 
हैँ, तो ठीक नहों'। यदि कहीं भी एकता? की सत्ता न हो तो उस का 
अम भो न हो। जिसे देखा नहीं है, उस का प्रम भी नहीं हो सकता | 
"इसलिये घड़ा परमाणुगत्रों का समुदाय मात्र नहीं हे, उस की अलग 
सत्ता है। 


अयबव और अवर्वदी 


तत्व मीर्मांसा... 
न्याय के आधारभूत सोलह पदार्थों में द्वितीय पदार्थ अर्थात्‌ प्रमेय 
के अंतगत न्याय-दशन को तत्व-मीमांसा 
आराजाती है। प्रमेय बारह हें---आत्य, शरीर, 
इंद्रिय, अर्थ, बुद्धि, मानस, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्ममाव, फल, दुःख' ओर 
' अपवर्ग: | 


: ग्रमेय . 


 न्‍्याय-वेशेषिक र्४शि 


आत्मा--प्रंमेयों में आत्मा प्रधान है, क्योंकि वही प्रमाता भी 
है। न्यायवूत्र के अनुपतार इच्छा, द्ष, प्रयले, सुख, दुःख, ओर ज्ञान 
आत्मा के लिड्ड हैं। ! उंचर न्याय में आत्मा को' केवल ज्ञान का 
'अधिकरण माना गया है। + किंतु न्याय की मूल धारणा के अनुसार 
आत्मा ज्ञान के साथ-साथ भावना ओर कर्म का भी अधिकरण हे | 
द्वष, सुख, दुःख भावना के अंतर्गत ओर इच्छा अयज्ञ कर्म के 
अंतगंत आते हैं। यह आत्मा शरीर-इंद्रिय आदि से मिन्न उन का 
'अधिष्ठाता तथा समस्त कर्म का प्रेरक है। चेतन्य आत्मा तथा शरीरादि 
के भेद का चिह है। किंतु यह चैतन्य आत्मा का नित्य गुण नहीं है । 
शरीर के उाण आत्मा का संबध होने पर आत्मा में वतन्य गुण 
उत्पन्न हो जाता है। झत्यु ओर मोक्ष की अबस्था में यह चेतन्य विलीन 
हो जाता है। उत्तर न्याय वेशेषिक में आत्मा के दो . भेद किये. गये 
हैं-जीबात्मा ओर परमात्मा । न्याय सूत्र मे आत्मा का आशय जीवात्मा 
से ही है। ईश्वर का विवेचन प्रथक किया गया है। अतः हम भी +न्‍्याय 
में ईश्वर के स्वरूप ओर महत्व का विवेचन अन्यत्र करेगे | 

शरीर-- आत्मा भोग और ज्ञान का अध्करण है | वह अमोक्ता 
और ज्ञाता है। शरीर उस का मोगायदन है। वह -चेष्टा इंत्रियथ आर 
अर्थ का, आश्रय है। 3 ईष्सित पदाथ को प्राप्त करने तथा त्याज्य से 
बचने की सक्रिय कामना चेष्टा रूप से शरीर में ही बतमान रहती 
है तथा प्रवर्तित होती है । इन्द्रियाँ भी शरीर में आश्रित रूती है । 


---ईच्छाड प्रयबसुखदु खज्ञानान्यात्मणी लिझ्डम न्‍या०- 
अब २0७ की. 
--शानाधिकरंणमात्मा-तकसमग्रह 


2...चेप्टेन्द्रियार्था भ्रयः शरीरम्‌ न्‍्या० सु० १-१-११ 
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२५० दशशनशाल्न का इतिहाउ 


शरीर के स्वस्थ रहने पर वे स्वस्थ र:ती हैँ, उपहत होने पर. उपहत हो 
जाती हैं | इंद्रियार्थ सन्निकष से उत्पन्न धुख-दुःख का प्रतिसंवेदन भी 
शरीर में ही होता है, अतः यह इन ( अर्थों का ) भी आश्रय है । 


ईद्विय--भोग के साध्न इंद्रियोँ है| प्राण, रसना, चन्लु,त्वक, शत 
भेद से इंद्रियाँ पाँच हैं| "प्राण द्विय द्वारा गंध का रसनेंद्रिय द्वारा रस 
का, चन्नुरिंद्रिय द्वारा रप का, त्वीदिव, द्वारा सुश का तथा क्रोत्रेंद्रिय 
द्वारा! शब्र का पहयण होता है.। वाह्य रूप से प्रतेत होने वाले स्थूल- 
अंग «ना क, जीम, नेत्र, त्वचा, ओर अ्रवण--वास्तव में इंद्रिय नहीं । 
वे तो शारीरिक अंग, हैं जिन में ग्रहण शक्ति रूप से इंद्रिय रहती है। 
इृंद्रिय तो शान के सूहम प्राधन का नाम है। उस का लौकिक प्रत्यक्ष 
नहीं हो, सकता .। योगज प्रत्यक्ष द्वारा, ही सूद इंद्रिय का साक्षात्‌ ज्ञान 
होता है | अन्यथा वह अनुमान से ही जानी जाती है। भाष्यकार के 
मतानुतार्‌ू सन भी एक अंतर्रिद्विय है। उस के द्वारा आंतरिक विषयों का 
ज्ञान होता है, अतः उसे अंतःकरण कहते हैं। 

अर्थ --गध, रस, रूप स्पश, ओर शब्द जो प्रथ्वी आदि के गुण 'है 
हंद्वियों के अर्थ अथवा विषय हैं। * 


बुद्धि--उंपंलब्धि अथवा ज्ञान को ही नाम बुद्धि है 
मनंस--युगवंत्‌ (एक साथ) ज्ञान की अ्रनुत्तनति मनसंका लिज्ज है। 


30+क+++++२७००५ -हनपकू>। 





“भाणयरसनचचुल्वक॒श्रों त्राणीदिंया शिसूतेम्य: । स्या० सु ० 
१-१-१२ । 


““गन्धरसरूपस्पशशब्दाः पृथिध्यादि गुणास्तदूर्था: 
न्‍्या० सु० १-१-१४ 


-बुद्धिरुपलिब्ध ज्ञनिम्रित्यनर्थान्‍त्तर॒म्‌ न्‍्या० सु० १-१-१४ 


स्थाय-वेशेषिक २५१ 


१ मनस्‌ अरु है, अतः एक काल में एक इंद्रिय के साथ ही. उस का 
प्रत्निकत्र हो सकता है। अतएवं एक काल में एक ही ज्ञान की उत्पत्ति 
हो सकती है । एक साथ अनेक ज्ञानों के ग्रहण की ग्रतीति" मनस की 
तीत्र गति के कारण होती है। | ' 
प्रवत्ति--सन, बाणी, ओर शरीर का संचालन “प्रद्ञत्ति है। * 
ग्रस्त विचार वचन ओर क्रिया वेतीन प्रद्मत्ति के रूप हैं। ' 
दोष--प्रवृत्ति के हेवु को दोष कहते हैं । * दोष में रामद्रष दोनों 
मम्मिलित हैं | समस्त प्रद्ृत्ति रागद्धघ मूलक ही है। 
प्रेतसनमाव--एक देह घारण कर उत्पन्न हुये का मरण के अनंतर 
ग्रन्य देह धारण कर उत्नन्न होना.प्रत्यभाव-कहलाता है। * यह जन्म 
मरण की परंपरा अनादिल्‍है। इस का अंत अपवर्ग (मोक्ष ) में ही 
हो संकता है। द द द 
फल्ल--प्रदृति तथा दोष से उत्पन्न होने वाला फल है। » दोष 
से प्रवृत्ति होती है और प्रवृत्ति का फलः सुख दुःख का संवेदन (अनुभव) 
दोता है; वहों फल कहलाता है। 


दुःख--पीड़ा, ताप आदि दुःख के लक्षण हैं। * सुख का भी 
दुःख में ही अंतर्भाव है, क्योंकि परिणाम में सुख भी दुः्ख ही है। 


““युगपज्जानानुत्पात्तम नसो खिज्ञस्‌ न्‍यों० -१-१६* द 
' *-अवृत्तिव स्ुद्धिशरीरास्भ १-१-१७ ः 
' 3--प्रवत्त नालच्षणा दोषा-१-१-१ ८८ 
+--पुनरुंत्पात्त: प्र त्यभाव १-१-१६ 
“.-प्रंव्त्तिदोष जनितोंथ: फलम १-१-२० 

* -बाघना लक्षण दुःखम-१-१-२१ 


२५२ दशनशास्त्र का इंतिहास 


अपवर्ग---उस दुःख से अ्रत्यंत विमुक्ति का नाम अपवर्ग है। १ 
जैसा कि भाष्यकार का कयन है। यह प्रमेय पदा्थों- की संपूर्ण सूची 
नहीं है। प्रमेय पदाथ बारह से अधिक हैं, किंतु नि:श्रेयस के लिये इन 
आरह का ज्ञान अत्यंत आवश्यक है। यों तत्व-सिद्धांत की दृष्टि से 
न्यायदशन यथाथवादी है । वह आत्मा, और ईश्वर के अतिरिक्त एक 
उथक्‌ भौ।तक सत्ता में विश्वास करता है.। ईश्वर केवल निमिच कारण 
है। वह उसी प्रकार विश्व का विधाता है जिस प्रकार कुम्हार घट का | 
वेशषिक में तत्व मीमांसा का अधिक विस्तार है, जो अधिकांश में न्याय 
को भी मान्य है | 


त्याव एक ईश्वरवादी दर्शन है | इस के अनुस्तार ईश्वर जगतू का 
न्याय का कर्ता है। किंतु बढ केवल निमित्त कारण है, 
बाद ईश्वर उपादान कारण नहीं | जगत्‌ का उपादन तो 
पंच-महाभूत हैं | ईश्वर उन से उसी प्रकार जगत्‌ को रृष्टि करता है 
जिस प्रकार कुम्मकार मिद्दी से घट का निर्माण करता है। ज्याय का 
यह ईश्वर सवज्ञ तथा स्व शक्तिमान है। सर्वज्ष टोने के कारण हां 
वह अनव जीवों के अद्ृष्ट-फलादि की व्यवस्था कर सकता है | सब 
शक्तिमान्‌ होने के कारण ही वह इस अनंत रहस्य जगत्‌ की सृष्टि कर 
“सकता है। यद्यपि उत्तर न्याय में तकरूपों का विकास श्रधिक हुआ हें, 
फिर यह एक अनोखी बात है कि इस के ।साथ-साथ न्याय का ईश्वर- 
वादी रूप ओर भी निरवरता गया हैं। उत्तर न्याय के सभी ग्रंथ ईश्वर- 
कौ-सु दर कवित्वपूर्ण वंदना से आरंभ होते हैं। उदयनाचाय की “न्याय 
कुसुमाञ्ञलि? का मुख्य विघय ईश्वर प्रतिपादन ही है । उन्हों ने ईश्वर 
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3-तद्त्यस्त विभोक्ञोडपवरा : १-१-२२ 


, न्याय-वैशेषिक स्धर्र 


की उपासना को स्वर्ग ओर अपवग की प्रासि का साधन माना है, | 

न्याय दशव में अनेक तर्कों: द्वारा ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध - करने 
की चेष्टा की गई है। ईश्वर की सिद्धि के लिये नैयायिकों का सबसे. 
प्रसिद्ध तक इस प्रकार हैं:--.. क्‍ 

: थथ्वी, अंकुर आदि कतृ - जन्य ( कर्ता से उत्पन्न ) हूं, 

क्योंकि वे काय हैं, 

जो जो काय होता है वह कतृ -जन्य होता है, जैसे घट । - 

इस अनुमान से यह सिद्ध होता है कि प्रृथ्वी, तारागण सूर्योदि का 
कोई कर्ता है। चे कि मनुष्यों में इन का कंतृ त््व संभव नहीं है, श्सलिये 
इन के कर्ता सवज्ञ, सर्वशुक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक हे । 


इस युक्ति के आलोचकों ने बतलाया है कि जगत्‌ को “का” मान. 
ना वास्तव में जो सिद्ध करना है, जो.साध्य है, उसे सिद्ध मान लेना 
| जगत्‌ का काय होना स्वयं-सिद्ध सत्य नहीं है, उसे प्रमाण की अपेक्षा 
| यह कहना कि सावयव होने के कारण जगत्‌ काय है, ठीक नहीं 
प्रस्येक सावयव पदार्थ काय ही हो, यह आवश्यक नहीं है। दसरे, कर्ता 
शरीरवान ही देखा गया है। यदि ईश्वर जगत का कर्त्ता है तो उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शरतेखांन्‌ कर्ता सब व्यापक, स्वशक्तिमान्‌ और सब 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सकता; न,उस का शरीर ही.नित्य हो सकता है | 
अनिय॑ शरी९ के कर्ता की अ्रपेंक्षा होंगी। ईश्वर के शरीर का कर्ता 
कोन हो सकता है ! 
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१--स्वर्गापवग योर्मानम्मासनन्ति सनीषिण: 
' थदुपास्तिमसावशच्र परमात्मा निरूप्यते , कुसुमाअलि । 
वही, म गलाचरण । 


१५४ दर्शनशासत्र का इतिहास 


श्री ददवनावाप ने अयनी 'कुसुपाञ्नलि' में ईश्वर की सत्ता सिद्ध 


करने के लिये कुछ और प्रमाण दिये हैं। वे कहते 
,... कार्यायो जन धत्यादे: पदात्यत्यवतः श्र ते 
वाक्यात्संख्वा विशेषाब्च साध्यो विश्वविदेव्ययः (४१) 
इस श्लोक में आठ युक्तियां दी गई हैं जिन का हम क्रमशः वन 
देते है । 
4--जगत्‌ कार्य है, उनका कर्ता आवश्यक है| यह युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है | 
_आयोजन--रृष्टि के प्रारंभ में दो परमाणुओं को मिलाकर 
दयशुक बनाना बिना ईश्वर के नहीं हो सकता। परमाणुओं का संयोग- 
कर्ता ईश्वर है । 


 ३--घूति--इेश्बर जगत्‌ को धारण करता है, अन्यथा '्रथिवी 
अ्रादि लोक गिर पड़े । 


४--नदात्‌ू--क ड़ा जुतने आदि की कलाएं गुरु-शिष्य-परंपरा से 
चली आती हैं | इन का आविम्कार प्रारंभ में ईश्वर द्वारा हुआ होगा। 
पतंजलि का केयन है कि ईश्व? प्राचीनों का भी गुरु है; उस को काल 
कृत सीमा नहीं है। 

४--यत्यंयतः--बेदों का प्रामाण्य ईश्वर से आया है । वेद जो 
यथार्थ ज्ञान उंत्मन्न करते हैं इस का भ्रेत ईश्वर को है। द 

६--अतेः--अति भी कहती है कि ईश्वर दे। 

७--वाक्यात्‌ू--वेद वाक्यमय हैं, वाक्यात्मक हैं । इन वार्क्या का 
रचयिता होना चाहिए । | 

८--संख्या विशेषातू--दो परमाशुओं के मेल से दयशुक बना 


न्याय-वेशेष्कि - श्पूष्‌ 


जिस से ध्यणुकों और जागत्‌ को सृष्टि संभव हुईं | इस “दो! संख्या की 
कल्पना करनेबाला इश्वर था। 


उदयन ने ईश्वर की सत्ता में एक ओर भी प्रमाण दिया है । पहले 
उन्होंने अद्दृध की स्थायना की है ओर फिर यह दिखलाया हैं कि अदृष्ट 
का नियमपूवक व्यातार इश्वर के बिता नहीं हो सकता | “अदृष्टः को 
नियमित रूप से व्याएत (व्यायारवान) करने के लिए ईश्वर अथवा एक 
बुद्धिमान्‌ ओर शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है । 


इन युक्तियों का आधुनिक काल में क्‍या भहत्व रह गया :है, यह 
बताना काउन हे। भिन्न-भिन्न व्यक्तियों को भिन्न-भिन्न प्रकार की 
युक्तियां अच्छी मालूम होती हैं। अद्ृष्ट से संचालन अथवा कर्मफल के 


दावा नन्‍्यायदशव मे न्याय तथा तक का 
प्राघान्य है, फि. भी अन्य दशनों की भ्ति न्याय 
दशुन में भी निःश्रवस को जीवन का परम लक्ष्य 


माना गया है। न्याय यूज के प्रथत सूत्र में ही सोलह पदार्थों की गणना 
के बाद उन के तत्व ज्ञान को निःश्रेव्॒त का साधते बताया है। इस 
निःश्रेयतत-प्राप्ति को ही मोमज् कहा जाता है। न्याय दशशन के अनुसार 
मोक्ष वह अःस्था है जिउ में समस्त दुःखों से आंत्यंतिकी मुक्ति मिल 
जादी है। शेर तथा इंद्रियों के संयोग सें आत्मा -में चेतन्य उत्पन्न 
होता है और इन्हों के संयोग से चेतन्य-पूवक सुख-दुःख उत्पन्न होते हैं 

मोश्ञ को अबत्या में शरीर तथा इद्वियों से आत्मा का संयोग नितात 
विज्छिन्न हो जावा है ओर साथ ही चेतना भी नष्ट हो जाती है क्योंकि 
बढ भी उस संयोग से हो उततन्न होती ह ( न्‍्यायदशन. के अनुसार देठना 
आत्मा का नित्य .गुण नहीं है )। समस्त सुख-दुःखों का अंत हो 
ज्याता है शंरी: और इंद्वियों से आत्मा का संयंध्ा रहने पर सुसू-हुःख 


सोश और उसके 
साधन 


: दशनशाखत्र का इतिहास 


हर 
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अनिवाय हैं|; चेतना. का अय सवंदा सुख दुःख का ही अनुभव है | 
अतः शरीरद्रिय संत्रोग तथा चेतना से मुक्त होकर ही आत्मा को सुख- 
दुःख से मुक्ति मिलती है। अर्तु मोक्ष में आत्मा एक सुख-दःख तथा 
चेतना से रहित एक शुद्ध द्रव्य मात्र रूप में शब रह जाती 
' इस' निःश्र यत्त रूप मोक्ष को प्राप्ति तत्व-ज्ञान द्वारा होती है । यह 
तत्वेज्ञान प्रमाएं:प्रभेयादि पोडश पदार्यों का यथाथ शान है। समस्त 
अनरथों की जड़े अज्ञान है। इस अज्ञान के कारणं ही रागद्वबादि दोष 
उत्पन्न होते हैं। रागद्वषांदि से मनुप्य शुभाइशुभ कर्मों में प्रदत्त 
होता है। उन करों के शुभाइशुम फतभोग के लिये -पुनःपुनः , जन्म 
गअहण करता है। यह अयबर्गांत जन्म परंपरा अनंत दुःखमयी है। 
जीवन में जो अद्प सुख दिखाई देता है बह भी परिणाम मे दुःख ही 
| अतएव न्यायसत्र में इस विपरीत क्रम में मोक्षमा्ग का नि्दंश किया 
गया है |  'तत्वज्ञान मोक्ष का कारण है, किंतु साक्षात्‌ कारण नहीं 
परंपरया कारण है | तत्वज्ञान से अज्ञान' न्ययवा मिथ्याज्ञान दर होता 
हं। अज्ात नष्य होने पर शागद्रप्रादि रोग नष्ट हो ' जाते हैं। 
रागद्रधादि दोष नष्ट होने पर प्रवृत्ति का नाश हो जाता प्रद्नत्तिनाश 
ने पर जन्म का नाश होता है। जन्म-नाश होने से दःख नाश होता 
| ये उक्त परंपरा से तत्वज्ञान अयबग अथवा मोक्ष का कारण होता है। 
इस के अतिरिक्त योग ,तथा भक्ति को भी' न्यायदशन मे मोक्ष 
के साधन रूप से स्वोंकारं किया गया है। नन्‍्याय-सूत्र मे यम-नियमादि 
का अवलंब लेने का आदेश स्पष्ट शब्दों में किया गया हे ।* 


(३: ..! 
खं-जन्म प्रवत्ति 'दो उ-मिथ्याज्ञानात।सुत्तरोत्तर पाये 
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--पदेथ यम्ननियमांध्म संस्कारों योगाध्याद याव्म्रविध्युपाये | 





न्याय-वैशेषिक र्प्छ 


लसदयनाबाय ने परमात्मा की उपासना को मोक्ष का परम साधन 
माना है। * 


बल घ 
वशापक-दशन 


वैशेषिक मूल रूप में एक स्वतंत्र दशन है | कशाद-रचित उस का 
स्वतंत्र यूत्र मिलता है। फिर भी न्याय और वैशेषिक दशनों में बहुत 
समानता है। इसी समानता के कारण उत्तर काल में दोनों दर्शान मिल 
कर एक हो गये। न्याय ने वेशेषिक के पदार्थ-विभाग को अपना लिया 
और वेशेषिक ने न्याय के प्रमा-शासत्र को | न्‍्याय-दर्शन में जहाँ न्याय 
ओर तक की प्रधानता है वहाँ वेशेषिक में तत्वमीमांसा का अधिक महत्व 
है| दोनों ही दशनों का आरंभ पदार्थों की गणना तथा पदार्थों के यथार्थ, 
ज्ञानपूवक तत्वज्ञान द्वारा पुएय निःश्रयस के प्रतिपादन से होता है। 
किंतु जहाँ न्याय में सोलह पदाथ माने गये हैं, वेशंषिक में सात ही 
प्रदाथथ माने गये हैं। इस के अतिरिक्त प्राचीन वेशेषिक मे न्याय की: 
भाँति चार प्रमाण नहीं स्वीकार किये गये हैं। प्राचीन बैशेषिक के 
अनुसार प्रत्यक्ष ओर अनुमान दो ही प्रमाण हैं। उपमान ओर शब्द 
का इन्हीं के अंतगत अंतर्भाव हो जाता है। इन मुख्य भेदों के अतिरिक्त- 
शेष सिद्धांतों के विषय में प्रायः दोनों दशन एक मत हैं । 


5 वेशेषिक सूत्र में छुः पदार्थों की ही गणना की गई 
उस्तपदाए है। किंठु टीकाकारों ने सात पदाथ माने हैं। 

८ न जज शि ५ रे प 
अभाव का सूत्र म॑ं निवचन न होने पर मो वे उसे अभिप्रत मानते 
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र्भ्र्षर दशनशास्र का इतिहास 


वे सात पदार्थ ये हैँ--द्वव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय और 
अभाव | जिस किसी वस्त का कोई नाम हो उसे पदाथ कहते हैं। 
पदाथ न्याय-वैशेषिक की सब से बड़ी श्रेणी है। वेशंषिक के पदार्थ 
अरस्तू की केटेगरीज़से भिन्न हैं। अरस्तू की केटेगरीज़ सामान्य विशेषण” 
थी | कणाद के पदाथ तत्वदशन की चीज़ है, उनका विभाग अरस्तू की 
तरह ज्ॉजिकल' नहीं बल्कि ओटोलॉजिकल है। 
सात पदार्थों में द्रब्य प्रथम और प्रधान है । कार्य 
के समवायो कारण ओर गुण तथा कम के 
आशअयभृत पदाथ को द्रव्य कहते हैं। १ द्रब्य नो हैं--प्ृथ्वी, जल, तेज 
बकायु, आकाश, काल, दिक आत्मा ओर मन | वात्स्यायन ने मन की 
गणना इंद्वियों में की थी, वेशेषिक में वह प्थक द्रव्य माना गया है। अब 
हम उक्त नो द्वब्यों का क्रमशः वणुन करते हैं। 

पृथ्वौ--किसी पदाथ के लक्षण में उस का एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उस के अतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय । अरस्तू के 
मतानुसार लक्षण में जीनस'(पदार्थ किस श्रेणी या सामान्य के अंतर्गत 
है ) और डिफ़रंशिया ( व्यावतक गुण ) बतलाना चाहिए (ृथ्वी द्रव्य 
है यह उस के 'जीनस” का कथन हुआ | वह गंधवाली है यह उस का 
व्यावतक गुण हुआ । बहुधा भारतीय विचारक उप्र क्त लक्षण के पहले! 
भाग को छोड़कर देते हैं। गंघवान्‌ (पदाथ ) को प्रृथ्वी कहते हैं, यही 
लक्षण पर्याप समझा जाता है। वह प्रथ्वी दो प्रकार की है, नित्य और 
अनित्य | परमाणु रूप से पृथ्वी नित्य हे। कार्यरूप से प्रथ्वी अनित्य है। 
पृथ्वी एक और विभाग के अनुसार तीन प्रकार की भी है, शरीर इंद्विय 
ओर विषय के भेद से | हमारा शरीर पार्थिव है | गंध का अहण करने 
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द्र्व्य्‌ 


न्याय-वैशेषिक रह 


वाली माणेद्रिंय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्र भाग में रहती है | 
विषय मिट्टी पत्थर आदि हैं, जिन का प्रत्यक्ष होता है । 

गंध तो प्रृथ्वी का व्यावतक गुण है, वह गुण जो उसे अन्य भूतों से 
अलग करता है | इस के अतिरिक्त पृथ्वी में रूप, रस, और स्पश भी 
पाए जाते हैं। 


जल--शीतस्पशंवान्‌ जल है | प्रथ्वी की तरह जल भी नित्य ओर 
अनित्य दो प्रकार का है। शरीर, इंद्रिय और विषय भैद से तीन प्रकार 
का भी है। शरीर वरुण लोक में है, इंद्रिय रस का ग्रहण करनेवाली 
रसना है जो जिह्ना के अग्र भाग में रहती है । विषय है नदी, समुद्र 
आदि | शीत स्पश के अतिरिक्त जल में रूप ओर रस भी हैं। 


तेज या अभि--उष्ण-स्पश लक्षण है। परमाणु रूप से नित्य और 
कार्यरूप से अनित्य होती है। शरीर आदित्य लोक में है | इंद्रिय रूप- 
ग्राहक-चन्तु है जो काले तारे के अ्रग्न भाग में रहती है। विषय चार 
प्रकार का है; एक पार्थिव जैसे अमि; दूसरा दिव्य (आकाश से संबद्ध) 
जैसे बिजली; तीसरा उदय , वह अग्नि जो पेट में भोजन पाती है; 
चौथा खनिज, जैसे सुबण । 

तैयायिक सुवर्ण को तेजस पदार्थ मानते हैं। वास्तव में सुबर्ण 
पाथिव है अभि के संयोग से कुछ पाथिव भाग सुवर्ण बन जाते हैं। 
सुबर्ण को तेजस सिंद्ध करने के लिये दी गई" युक्तियां महत्त्व-पूण नहीं 
है| अमि में रूप गुण भी है । 

वायु---रूपरहित स्पर्शवान्‌ को वायु कहते हैं | वह नित्य और 
अनित्य दो प्रकार का है। शरीर वायुलोक में है। इंद्विय स्पर्श का ग्रह 
करनेवाली लचा ( खाल ) है जो सारे शरीर को ढके है। विषय वृक्तादि 


२६० दशनशास्त्र, का इ।तहास 


को केपानेवाली हवा ओर शरीर के अंदर संचार करनेवाले प्राण हैं | 
शरीर में एक ही वायु संचार करता है लेकिन उपाधि-भैद से उस के 
अनेक नाम हो जाते हैं। 


हृदि प्राणो गुदेडपानः समानो नाभि सरडले 
उदान: कण्ठदेशस्थों व्यान: सब शरीरगः | 


हृदय में प्राणः, गुदा में अपान', नाभि में (समान! ओर करुठ में 
“उदान? संज्ञा हो जाती है। व्यान' सारे शरीर में व्याप्त है। 


आकाश--अआकाश में केवल शब्द गुण है; वह एक और नित्य है। 
ए हे 
आकाश व्यापक पदाथ है। 


पृथ्वी, जल, तेज और वायु नित्यदशा में परमाणु रूप होते हैं । 
परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता । फिर परमा- 
झुओं का अनुमान किस प्रकार किया जाता हे 
हम देखते हैं कि वस्तुओं के ठुकड़े हो जाते हैं। प्रत्येक दोखनेवाली 
चीज अवयवों की बनी हुईं है | अवयवों और छोटे अवयव या टुकड़ेहो 
सकते हैं। इस से सिद्ध होता है कि हम किसी चीज के जितने चाहें 
उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं | लेकिन अनुभव यह है कि किसी वस्तु 
के खंड-खंड करने की सीमा है । इस का अर्थ यह है कि वस्तु को तोड़ते- 
तोड़ते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता है जब उस बस्तु के और 
ढुकड़े न हो सके | खंड-खंड करना एक सीमा तक ही हो सकता है। 
यदि हम इस सीमा को न मानें तो क्या कोई हज है ? सीमा न मानने 
से हर एक वस्तु अनंत अवयवों की बनी हुई माननी पड़ेगी ) इस का 
अथ यह होगा कि तिल के दाने और पहाड़ दोनों के अनंत अवयव हें 
ओर इसलिये दोनों बराबर हैं। इस नतीजे से बचने के लिये टुकड़े 


प्रसमाजुवाद 
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करने की हद माननी चाहिए |" दृश्यमान या इंद्विय-गह्य पदार्थों का 
वह छोटे से छोटा भाग जिस के फिर अवयव या टुकड़े न हो सके, परमाणु 
कहलाता है | एक श्लोक हैः--- 
जालसूयमरीचिस्थं यत्सूक्ष्म॑ दृश्यते रजः 
तस्य घश्ठतमों भागः परमाणु: स उच्यते | 
धवाक्ष' में आती हुई सू की किरणों में जो सूछ्म रज के कण 
दिखाई देते हैं उन के छठवे' अंश को परमाणु कहते हैं, सब परमा- 
एुओं का एक ही परिमाण है । प्रत्येक भूत के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के हैं। प्रथ्वी के परमाुओं का गुण गंध है; जल के परमाणुओं 
का शीत स्पश; तेज के परमाणुओं का उष्ण स्पश इत्यादि | दो परमा- 
गुओं के संघात कोइचरख़ुक' कहते हैं। तीन इचणुकों का एक 'ज्यणुक' 
होता है। ज्यस़ुक में छः परमाणु होते हैं। परमाणु का अशु परिमाण है। 
द्ृबशुक का भी यही परिमाण है। ज्यगुक का मध्य महत्‌ परिमाण है। 
व्यगुक दिखलाई देता है। ज्यग़ुक के परिमाण का कारण परमाणु या 
इचथशणुक का अणु परिमाण नहीं होता | परमाणुओं की संख्या बड़े परि- 
माणों ( महत्यरिमाण ) का कारण होती है । परमाणुओं में बाहर 
भीतर का भेद नहीं है । उन में स्वाभाविक गति नहीं है। गति का ' 
कारण अदृश्य बतलाया जाता है। दृश्यमान पदार्थों के गुण उन के 
उपादान-कारण परमाशुओं के गुणों के अनुसार हैं। प्रलय-काल में 
पदाथ परमाशुरूप हो जाते हैं । 
पकाने से कच्चे घड़े का रंग बदल जाता है और घड़ा पक्का हो जाता 
पीलुपाक और है। प्रश्न यह है कि परिवतन परमाणुओं में 
पिठपराक. होता है या अवयवी घड़े में। वैशषिक का मत 


१ दे० कारिकावली पर सुक्तावली, प्रत्यन्षखए्ड, ३७, 
+ राधाष्कूणन, भाग २, ए० १६६ 
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पाकवाद! कहलाता है। पकाने पर पहला घड़ा परमाणुश्रों में विशीण 
होकर नष्ट हो जाता है। गर्मी लगने से विशी्ण परमाणुओं का रंग 
लाल पड़ जाता है | यह परमारु फिर घट रूप में परिवत्तित हो जाते 
हैं| एक घड़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उतन्न होता है। 


न्याय का सिद्धांत इस से भिन्न है; उसे 'पिठरपाकवाद! कहते हैं। 
रंग का परिवर्तन अवयवों या परमाणुओं ओर अवयवी या घड़े दोनों में 
साथ साथ होंता है | यह मत ठीक मालूम होता है। यदि सचमुच एक 
घड़ा नष्ट होकर दूसराघड़ा उत्नन्न होता है ता दूसरे घड़े को वही घड़ा 
नहीं कह सकते ! अनुभव में तो वही घड़ा दिखाई देता है; वही आकार 
रहता है सिफ़ रंग में भेद हो जाता है। 


निरवयव होने पर भी परमाणुओं को परिमाए्डल्य या गोले के 
आकार का कहा जाता है। 


कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार है कि भारतीय परमाणुवाद, 

कंदर के हमले के समय ने 

दूनान का प्रभाव ! हंफक दोने को कल है । बह मत समीचीन 
नहीं मालूम होता । यूनान में परमाजुवाद का जन्मदाता 'डिमोक्रिट्स' 
था | उस के और कणाद के परमाणुवाद में बहुत भैद है। जैन-परमासु- 
वाद भी यूनानी से भिन्न है। पहली बात यह है कि डिमोक्रिटस चेतन्य- 
तत्व को नहीं मानता था; वह जड़वादी था। जैन और कणाद दोनों 
आत्मा की अलग सत्ता मानते हैं। भारतीयों के परमाणु आत्माओ्ं से भिन्न हैं 
जब कि डिमोक्रिय्स का आत्मा सूछुम परमाणुओं का ही विकार हे। दूसरे 
भारतीय परमाशुओं में रूप, रस आदि 'सेकश्डरी क्यों लिगीज़” मानी जाती 
हैं, जिन का अमाव यूनानी और योरुपीय परमाणुवाद की विशषदा है। 
तीसरे, भारतीय परमाणओं में गति स्वाभविक नहीं है, बल्कि अद्दष्ट या 
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ईश्वर या ( जैनों के ) धर्मास्तिकाय से आती है। डिमोक्रिट्स के पर- 
माणओं में स्वयं-सिद्ध गति है। कणाद के परमाणु नाना प्रकार के हैं; 
'डिमोक्रिटस के सब परमाणु एक से गुणवाले हैं ज्ञिन में सिफ्र आकार 
ओर परिमाण का मेद है । 


आधुनिक विज्ञान ने परमाणुओं के भी खश्द कर डाले हैं। सब 
तत्वों केपरमाशु अंततः विद्युत्‌-तरंगों के विकार हैं | वे या तो भावात्मक 
(पॉज़ीटिब) या अभावात्मक (निगेटिव) विद्यदशुओं के संघात-मात्र हैं। 


कुछ मीमांसकों का मत है कि तम या अंधकार को अलग द्रव्य, 
मानना चाहिए । नीला अंधकार चलता हुआ मालम होता है| दीपक 
को हटाने से अंधकार हय्ता हुआ प्रतीत होता है। यदि अंधकार में 
क्रिया (चलना) ओर गुण (नीलरूप) हैं तो उसे नया द्वब्य क्‍यों न 
मान ? न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अंधकार हे] 
अभाव को पदाथे मान ही लिया है। न्याय का मत बेज्ञानिक भी दे । 
अंधकार का चलना श्रम से प्रतीत होता है। नीलरूए भी श्रम ह। अब 
अन्य द्रव्यों का वन करते हैं | 


काल--अतीत, वतमान, भविष्य आदि के व्यवहार का कारण 
'काल है। 'ऐसा हुआ”, 'ऐसा होगा? आदि व्यवहार बिना काल के नहीं 
हो सकते | काल एक ओर व्यापक तथा नित्य हैं | 


दिक--पूव, पश्चिम आदि के व्यवदह्वार का कारण दिशा ह३। यह 
भी एक, नित्य और विश्वु है। प्राची, प्रतीची आदि मैंद ओपाधिक 
अर्थात्‌ सूयोंदय आदि की अपेक्षा से हैं | इसी प्रकार काल के तीन भेद 
भी ओऔपाधिक हैं । 
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' आत्मा--जिस में ज्ञान रहता है वह आत्मा है। जानना बिना जानने 
वाले के नहीं हो सकता । आत्मा दो प्रकार का है, एक जीवात्मा और 
दूसरा परमात्मा | जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है । प्रत्येक जीव 
व्यापक ओर नित्य है | सबंत्र ईश्वर एक ही है। 


. आत्मा शरीर से भिन्न है; वह इंद्रियों का अधिष्ठाता है । इंद्रियां 
अत्यक्ष ज्ञान की करण हैं ओर करण बिना कर्ता के नहीं रह सकता | 
इसलिये इंद्वियों से भिन्न आत्मा को मानना चाहिए ।* आत्मा इंद्रियों 
ओर शरीर का जैतन्य-संपादक है। शरीर भी आत्मा नहीं है। मरे हुये 
व्यक्ति का भी शरीर वत्त मान होता है। फिर उसे मरा हुआ क्‍यों कहते 
हैं क्योंकि उस में आत्मा नहीं रहती । यदि शरीर ही आत्मा होता तो 
धत शरीर भो जान सकता; उस में भो चैतन्य होता। * शरीर के 
अवयव घटते बढ़ते रहते हैं; शरीर बदलता रहता है | यदि परिवर्त न- 
शोल शरीर आत्मा होता तो बचपन की बातें बड़ी उम्र में याद न 
रहतीं | 

यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरीर में संस्कार 
उत्पन्न कर देते हैं तो ठीक नहीं। अनंत संस्कारों की कब्पना में गौरव 
है | जहाँ एक वस्तु मानने से काम चलता हो वहां अनेक वस्तुएं मानने 
में गौरव दोष होता है। 
जन्मते ही बालक की स्तन-पान में प्रश्नत्ति होती है, यह पिछले 
जन्म के संस्कारों के कारण है “इससे मेरा भला होगा? ( इृष्ट-साधनता- 
जान ) यह ज्ञान ही, न्याय के मानस-शास्त्र में, प्रवृत्ति का कारण है | 
मा के स्तन-पान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर 


की कल । 
* करण हि सकतू कम-कारिकावली प्रत्यक्ष-खंड, ४७ * बही, ४८ 
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बालक को इस जन्म में नहीं मिला है, इसलिए पिछला जन्म मानना 
चाहिए | यदि पूथ जन्म है तो उस का स्मरण क्‍यों नहीं होता ! उत्तर 
यह है कि स्मरण के लिये उद्बोधक ( स्थ्रृति को जगाने के देठु ) की 
आवश्यकता होती है| इस जन्म में भी हम हर समय हर चीज़ को याद 
नहीं करते | उद्बोधक होने पर ही पहले अनुभव की हुई चीज़ याद 
आती हैं| इसलिए स्मृति का अभाव पुनजन्म के विरुद्ध नहीं है । 

इंद्रियों को ही आत्मा मानने में क्या हज है! वे.जश्ञान की करण 
ओर कर्त्ता दोनों क्‍यों नहीं हो सकतीं ! उत्तर यह है कि एक इंद्रिय का 
नाश हो जाने पर उस इंद्विय से प्रत्यक्ष किये पदार्थों की स्मृति बनी 
रहती है, जो कि आतक्तिेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए । यदि 
कोई कुछ अवस्था के बाद अंधा हो जाय तो उस की देखे हुये पदार्थों 
की स्मृति नष्ठ नहीं हो जाती | यह स्मृति-जश्ञान आत्मा में रहता है | 

में अपने देखे हुये पदार्थ को संघता हूँ? यहां देखना और सूघना 
किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान है। देखे हुये का स्मरण प्रार्णेदिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दोनो ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो आँख ओर नाक दोनों से भिन्न है। 

चन्चु आदि इंद्रिय चेतन न सही, मन को चेतन्य-युक्त मार्नने में 
क्या हज है ? न्याय का मत है कि मन अरु है, उस का प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता | यदि सुख, दुःख अगशु मन के धर्म होते तो उन का प्रत्यक्ष न 
होता । प्रत्यक्ष महत्परिमाण के बिना नहीं हो सकता। मन अ्र॒णु है, यह 
आगे बताया जायगा | इस प्रकार शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न आत्मा 
की सत्ता सिद्ध डोती है। 


जैसे रथ की गति से सारथि का अनुमान होता है इसी प्रकार ज्ञान, 
प्रयरन आदि चेष्टाओं से, दूसरों के शरीर में आत्मा है, ऐसा अनुमान 
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होता है| अहंकार (में हूँ ) का आश्रय भी आत्मा है, शरीरादि नहीं । 
आत्मा मानस ग्रत्यक्ष का विषय है। दूसरी इंद्वियां उसे नहीं देख 
सकतीं | “ आत्मा विश्व है। बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, 
द्वग, प्रवत्न, धर्म, अधर्म संस्कार आदि उस के गुण हैं । बुद्धि दो प्रकार 
की है, अनुभूति और स्कृति। अनुभूति चारप्रकार की हे, अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओर शब्द | संस्कार-जन्य ज्ञान को स्मृति 
कहते हैं । 


जीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता सिद्ध करनी 
चाहिये। न्‍्याय-दर्शन के अनुसार ईश्वर के स्वरूप का विवेचन तथा 
उस की सिद्धि के प्रमाण हम पीछे दे चुके हैं। वेशेषिक में भी न्याय के 
अनुसार ईश्वर को जगत का निर्मिच्त कारण तथा अद्ृष्ट-व्यवस्था पूबक 
विश्व का नियंता माना गया है| उस प्रसंग मे एक बात स्मरणीय है 
कि वैशेषिक के अनुसार परमाणुओं से सृष्टि होती है। किंतु परमाणु 
जड़ ओर अचल हें | ईश्वर प्रथम दो परमाणुओ्रों को मिलाता है , बाद 
में जाति परंपरा से सृष्टि विकास होता जाता है। 


भन--मन नो द्रव्यों में अंतिम द्रव्य है| सुख, दुःख आदि को 
उपलब्धि का साधन मन है। मन एक इंद्रिय है। प्रत्येक आत्मा एक 
अलग मन से संबद्ध है । मन परमाणुरूप ओर अनंत है। 
द्रव्यों का बणंन हो चुका अब अन्य पदार्थों का वर्णन करते हैं। 
वैशेषिक सूत्र में १४ गुण गिनाए गए थे, नवीन विचारकों ने उन में 
«५. सात और जोड़ दिए हैं। सूत्र में चर! के 
प्रयोग से इन सात गुणों की ओर संकेत के, 
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हि 


ऐसा टीकाकारों का मत है ( देखिये वेशेषिक सूत्नोपस्कार )। विश्वनाथ 
कहते हैं, 


[आ 


अथ द्रव्याश्रिता ज्ञया निगु णा निष्किया गुणाः 


अर्थात्‌ गुण द्रव्यों के आश्रित रहते हैं; उन में ओर गुण नहीं होते, 
न क्रिया होती है। चोबीस गुण यह हैं--रूप, रस, गंध, स्पश, संख्या, 
परिमाण, प्रथस्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह 
शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, दृष, प्रयज्ष, धर्म, अधर्म और संस्कार | 

नेत्रंद्रिय से ग्राह्य गुण को रूप” कहते हैं जो सात प्रकार का है 
अर्थात्‌ सफ़्द, नीला, पीला, हरा, लाल , कपिश ओर चित्र । पृथ्वी, जल 
ओर वायु रूपवान्‌ पदाथ हैं। जल में अमास्वर शुक्ल, अग्नि में भास्वर 
(चमकनेवाला ) शुक्क गुण है। प्रथ्वी में सातों रंग हैं। रस छः प्रकार 
का है--मधुर, खट्दा, नमकीन, कटु या कड़वा, कबाय और तिक्त | गंध 
दो प्रकार को है, सुगंध और दुगं ध । स्पश, शीतल, उष्ण ओर 
अनुष्णाशीत (न गर्म न ठंडा) तीन प्रकार का है | रस प्रध्वी और जली 
में रहता है, गंध प्रथ्वी में, स्पर्श प्रथ्वी, जल ओर तेज में | नित्य पदाओों 
के रूपादि अ्पाकज ओर नित्य होते हैं। पाकज का अर्थ है अ्रम्ि--संयोग- 
ज़न्य | 

एक दो, आदि के व्यवहार का हेतु संख्या है | नवों द्वव्यों में रहती 
है | मान-व्यवहार (कम और ज्यादा ) के व्यवहार का कारण परिमाण 
है । वह चार प्रकार का होता है--अशु, महत्‌ , दीध और हस्व । 
परमाणुओं और दचरणुकों का अशु परिमाण है | मन भी अशु है | घट 
का महत्‌ परिमाण है; आकाश का परम महत्‌ या दीघ | इचणुक का 
'हुस्व परिमाण भी कहा जाता है । 

प्रथक व्यवहार का कारण प्रथक्त्व शुण है। सब द्रव्यों म॑ं रहता है। 


श्ध्८ दश्शनशास्र का इतिहास 


संयुक्त व्यवहार का हेतु संयोग” गुण है | सयोग का नाश करनेवाला 
गुण “विभाग! है | परत्व” ओर “अपरत्व”' देश और काल दोनों की 
अपेक्षा से होता है। दूर को पर! और समीप को “अपर! कहते हैं। 
प्रथम पतन का असमवायिकारण गुरुत्व गुण है जो सिफ़ पृथ्वी और 
जल में रहता है | 
बहने का असमवायिकारण <द्रवत्व” हे | पिंडीभाव ( पिंड बनाने ) 
का हेतु स्नेह गुण है, जलमात्र में रहता है। कान से ग्रहण करने योग्य 
गुण शब्द है। नैयायिक शब्द को जैनियों को तरह द्रव्य नहीं मानतेर । 
शब्द नित्य भी नहीं हे। शब्द दो प्रकार का है, ध्वन्यात्मक ओ 
वर्सात्मक। भेरी आदि का शब्द ध्वन्यात्मक -होता है। संस्कृतभाषा 
बर्णाव्मक--शब्दमय है| सब प्रकार के व्यवहार का हेतु ज्ञान ही बुद्धि 
कहलाता है। वह स्मृति और अनुभव भेद से दो प्रकार की है, इस का 
वर्णन हो चुका है । 
जो सबको अनुकूल मालूम हो वह 'सुख' है ।.प्रतिकूल महसूस 
होनेवाला दुख” है । इच्छा कामना को कहते हैं; क्रोध को द्वंष, प्रयत्ञ 
कृति को । विहित कर्मों से धर्म उत्पन्न होता है; निषिद्ध कर्मों से अधघर्म । 
संस्कार तीन प्रकार का है। वेग संस्कार पहले चार भूतों और 
मन में रहता है; भावना संस्कार आत्मा में | भावना अनुभाव से उत्पन्न 
होती है ओर स्मरण का हेतु है। किसी चीज़ का रूप परिवतन, अन्यथा- 
भाव हो जाने पर उसे पहली दशा में पहुंचाने वाला “स्थित-स्थापक- 
संस्कार! है; यह पार्थिव पदार्थों में रहता है। गुणों का वर्णन समाप्त 
हुआ । 
गतिमात्र को कम कहते हैं जो उत्ल्ेपण, अपत्तेपण, आकुश्चन 
कर्म पदार्थ तारण और गमन भेद से पाँच प्रकार का है का 
उत्ज्ेपण उध्वदेश के संयोग का हेतु है ; अपकेण 


न्याय-वेशषिक २६६ 


अधोदेश के | शरीर से संनिकृष्ट फ्दा्थ के संयोग का हेतु आकुश्चन, 
दूर पदाथ के संयोग का हेतु प्रसारण कर्म है। इन के अतिरिक्त सबको 
शमन' कहते हैं । 
रामान्य *नेंकों में उपस्थित नित्य एक पदाथ को सामान्य 
कहते हैं । सामान्य का अथ है जाति जैसे गोत्व 
जाति, अश्वत्व और मनुष्यत्व जाति। सामान्य द्रव्य, गुण और कम 
नें रहता है। सामान्य दो प्रकार का होता है पर और अपर । सत्दा 
को “पर सामान्य” कहते हैं; द्रव्यत्व, गुणत्व आदि अपर सामान्य है? | 
पर और अपर आपेक्षिक शब्द हैं। पदाथत्व जाति द्वव्यत्व को अपेक्षा 
पर है। इस का अथ यह हुआ कि पदाथ के अंतगत वे सब वस्तुये तो 
हैं ही जो द्रव्य के अंतगत हैं, उन के अतिरिक्त भी वस्तुय हैं । न्‍्यायू- 
वैशेषिक के अनुतार वस्तुओं के साधारण गुण; बहुत वस्तुओं में पाये 
जाने वाले शुण विशेष, का नाम सामान्य नहीं है। सामान्य गुण नहीं 
एक अलग पदाथ है। प्रत्येक सामान्य गुण को जाति नहीं कहते । अंग 
बहुत होते हैं पर अंधत्व जाति नहीं है। न्याय-वैशेषिक के मत में जाति 
या सामान्य की स्वतंत्र सत्ता है, व्यक्तियों से भिन्न | ये जातियाँ 
नित्य हैं । 
बोद्ध लोग सामान्य पदा्थ की स्वतंत्र सत्ता स्वीकार नहीं करते । 
व्यक्तियों से अतिरिक्त सामान्य का कहीं अस्तित्व नहीं है| सामान्य या 
जाति नाम मात्र है, वह किसी स्वतंत्र वास्तविकता का ब्योतन नहीं 
ऋरता | विश्व में केवल स्वलक्षण है, सामान्य-लक्षण कहीं नहीं हैं | 
फिर प्रतीत होने वाली जातियाँ क्‍या हैं ! बोडों का उत्तर है---तथा- 
कथित जातियाँ स्वेतर भेद रूप ( अपने से अतिरिक्त पदार्थों के मेद 
स्वरूप ) हैं। गोत्व का अथे है “प्रवेतर भेद” अश्वत्व का भैद है 
““अश्वेतर भेद”; (गो या अश्व का इतर पदार्थों से भेद )। नित्य 


२७० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


गोत्व, अश्वत्व आदि कत्पना मात्र हैं| बोढों की जादि विरोधिनी कुछ 
युक्तियाँ इस प्रकार हैं. :-- 


(१) यदि जाति व्यक्ति से प्रथक्‌ या भिन्न है तो उसे व्यक्ति से 
अलग भो दिखाई देना चाहिये; यदि व्यक्ति से अभिन्न है तो फिर व्यक्ति 
मात्र को ही मानना चाहिये। जाति व्यक्ति से भिन्न और अभिन्न दोनों 
नहीं हो सकती, विरोध के कारण ? । 


(२) यदि जाति व्यक्ति से भिन्न है तो वह व्यक्तियों में.ही अवस्थित 
रहती है या संगत होती है ! संगत अथवा व्यापक नहीं हो सकती 
क्योंकि दो व्यक्तियाँं के अंतराल ( बीच ) में जाति नहीं दिखाई देती। 
यदि कहो कि व्यक्ति में स्थित होती है, तो भी ठीक नहीं, क्योंकि व्यक्ति 
के उत्पन्न होंने से पहले उस स्थान में अविद्यमान जाति उस व्यक्ति 
में कहाँ से आ जाती है ! यदि कहो कि उस नये व्यक्ति में जाति उत्पन्न 
हो जाती है तो भी ठीक नहीं, क्योंकि नित्य होने के कारण जाति 
उत्पत्ति-हीन है। यदि कहो कि दूसरे व्यक्ति से चलकर इस नवोत्पन्न व्यक्ति 
में आजाती है तो भी अयुक्त है, क्‍योंकि जाति कोई मूर्त पदाथ नहीं 
जो लच कर आये | ओर यदि मान लें कि जाति चल कर आती है तो 
पहले व्यक्ति में उस का गभाव हो जायगा | यह भी नहीं कह सकते कि 
जाति का एक अंश एक व्यक्ति में से चल कर दूसरे में आजाता है 
क्योंकि जाति अंशहीन या निरवयव है । इसी प्रकार व्यक्ति का नाश 
होने पर यदि जाति वहीं रह जाती है तो उपलब्ध क्‍यों नहीं होती ! 
यदि कहो नष्ट हो जाती है तों ठीक नहीं क्‍योंकि जाति नित्य है। 


१--पथकत्वे व्याक्तितो जातिः दृश्यते प्रथगेव सा। 
अमेदे व्यक्तिमान्न स्थादू द्व था चेन्न विरोधतः ॥ 


न्याय-वैश घिक २७१ 


दूसरी जगह भी नहीं जा सकती अमूत होने से | फलतः हर प्रकार 
कठिनाई है।* ॥ 

(३) यदि मान लिया जाय कि जाति व्यक्ति में बतमान होती है | 
तो प्रश्न उठता है क्‍या संपूर्ण जाति. एक व्यक्ति में रहती है या उस का 
कोई एक अंश £ स्पष्ट ही एक जाति एक साथ अनेक व्यक्तियों में 


संपूर्ण रूप से वतमान नहीं हो सकती । जाति के निरवयव होने से 
दूसरा विकल्प भी ठीक नहीं । 


इसी प्रकार अनेक तक बोद्धों ने जाति के विरुद्ध दिये हैं। नैया 
यिर्का तथा मीमांसकों ने इब आपत्तियों का समाधान करने की चेष्टा 
की है। व्योमशिवाचार्य को व्योमवती ठीका में तथा पार्थ सारथिमिश्र 
की शाखत्रदीपिका में बौद मत का विस्तृत खण्डन किया गया है | जाति 
की वास्तविकता के पक्ष में सबसे बड़ी युक्ति यह है कि उस का हमें 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है ओर वह ज्ञान कभी बाधित नहीं होता | अनेक 
गोओं को देखकर उन में अनुगत गोत्व सामान्य का हम प्रत्यक्ष अनुभव 
करते हैं। फिर कोई दूसरा प्रमाण उस का कैसे खण्डन कर सकता है ! 
प्रत्यक्ष से ही यह ज्ञात होता है कि सामान्य व्यक्ति से अभिन्न है और 
यह भी कि वह अनेकों में रहता है। ऐसा कोई नियम नहीं है कि जो 
एक है वह अनेकों से समवेत न हो; एक होता हुआ भी आकाश एक 
ही वस्तु से समवेत नहीं है । पार्थ सारथिमिश्र का कथन है कि प्रमाण- 
बल से सामान्य को व्यक्ति से भिन्न और अभिन्न दोनों ही कहा जा 
सकता है; प्रतीति से अधिक बलवान कोई तक नहीं है | 

“+नाथाति न च तन्नासीदस्ति पश्चान्न चांशवत्‌ | 
जहांते प्वल्नाधारमहों व्यसनसन्तति ॥ 

२ देखिये प्रशस्तपाद भाष्य-समान्य षदा् पर व्योमवती और शाख- 

दीपिका-१-१-७ | * 


घ्छर्‌ दशनशास्त्र का इतिहास 


विशेष नित्य द्रव्यों ( परमाणुओं, आकाश, काल आदि ) में रहते 
हँ और अनंत हैं। “विशेष” की उपस्थिति के 
कारण ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और 
एक पदाथ दूसरे पदार्थों से अलग रहता है। घटादि अनित्य पदाओों में 
विशेष नहीं माने जाते । आलोचकों का विचार है कि “विशेष”? वैशेषिक 
की--वैशेषिक नाम “विशेष? से ही पड़ा है--सबसे ब्यर्थ धारणा है। 
यदि परमाणुओं को एक दूसरे से भिन्न करने के लिये असंख्य विशेषों 
की आवश्यकता है तो विशेषों को भिन्न करने के लिये ओर किसी की 
आवश्यकता क्‍यों नहीं ! यदि विशेष अपने श्राप भिन्न रह सकते हैं तो 
परमाणुओं में भी स्वतः भेद रह सकता है। विशेष पदाथ मानने से 
अनवस्था दोष आता है । | 


विशेष 


नित्य संबंध को समवाय कहते हैं। अयुतससिद्ध पदार्थों में समवाय 
संबंध रहता है। जिन दो पदार्थों में एक दसरे 
के आश्रय से ही रह सकता है उन्हें “अयुत- 
सिद्ध! कहते हैं। अवयव-अवयवी, शुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
ध्यक्ति , विशेष-नित्यद्रव्य, यह “अयुत-सिद्ध” पदार्थ हैं| इन में समवाय 
संबंध रहता है । 


ससंचाय 


वेशेषिक का अंतिब पदार्थ “अभाव” है। यह चार प्रकार का है 


ग़रभाव, पग्रध्वंसाभाव, अन्‍्योन्यासाव, ओर 
अत्यंताभाव | 


प्रागभाव अनादि और सान्‍्त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 
अनादि प्रागमाव होता है जो घट की उत्पत्ति से नष्ट हो जाता है। 


असात 
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प्रच्यंसाभाव सादि ( आदि वाला ) और अनंत होता है। उत्पत्ति 
के बाद नाश होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा | 
तीनों कालों के अभाव को अत्यंताभाव कहते हैं| खपुष्ष (आकाश 
कुसुम) और शशशज्ञ का अत्यंताभाव है। 
एक वह्ठु कादूसरी वस्तु में जो अभाव होता है उसे “अन्योन्‍्यामाव 
या पारस्परिक अभाव कहते हैं। घट का पट में अभाव है और पठ का 
घट में | 
अभाव पदा्थ को मानना आवश्यक है। यदि वस्तुयों का अमाव 
न हो तो सब पदार्थ नित्य हो जाय; किसी का नाश न हो सके | यदि 
प्रागभाव को न माना जाय तो सब बस्तुओ्रों को अनादि मानना पड़ेगा। 
प्रद्ष्यविपामात को न मानें तो बस्तुओं का कभी नाश न होगा। यदि 
अन्योग्याम ।व॑ की सत्ता से इनकार किया जाय, तो बछ्तुओं मे भेद नहीं 
रहेगा; यदि अत्यन्ताभाव की कल्पना न की जाय तो सर्वत्र सब चीजों 
की सत्ता संभव हो जायगी। * 
सात पदार्थों का बणव समात्र हुआ | संपार की कोई चीज इन्‌ 
सात पदार्थों के बादर नहीं रइ जाती; इसलिये सात ही पदार्थ हैं, ऐसा 
सिद्ध होता है । 
न्थाय-वैशे बक के दाशनिक सिद्धांत मनुष्यों की सामान्य बुद्धि के 
न्याय वेशेषिक का महत्व; अनुकूल हैं। जड और चेतन का स्पष्ट भैद 
उसकी आलोचवा तात्तिक मान लिया गया है। पदार्थों में ज़बदस्ती 
एकता लाने की कोशिश नहीं की गई हे। प्रथ्वी, जल आदि मूतों को 
सबंधा भिन्न मान लिया गया है । पचास वज पहले योरप के वैज्ञानिक 
तत्वों में आंतरिक भेद मानते थे परंतु अब सब तत्वों को विद्यरणओं 
में विश्लंषशीय माना जाता है| विद्यदए था विद्यतरंगे! ही आधुनिक 
१ शघाक्षष्णन, भाग २ पृ० १२३. 
श्पर 





२७४ दशनशाश्र का इतिहास 


बिशान के अनुसार विश्व का अतिम्न तत्व हैं । आत्मा को शरीर, #ंद्वियां 
आदि से मिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने प्रबल शुक्तियांदी | इन 
युक्तियों का प्रयोग सभी आस्तिक विचारकों ने किया है। ईश्वर की 
सिद्धि के लिये तो न्याय की युक्तियाँ प्रसिद्ध ही हैं। भारत के किसी 
दूसरे दाशनिक संप्रदाय ने ईश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं 
की | उदयनाचार्य की 'कुसुमांजलि' भा -तीय दर्शन साहित्य में एक विशेष 
स्थान रखती है। 


वेशेषिक यूत्रों में ईश्वर का बशन नहीं है । विद्वानों का अनुमान है 
कि वैशधिक पहले अनीश्वरबादी था। वास्तव में न्याय और वेशघिक 
दोनों में जड़वादी प्रवृत्ति पाई जाती है। जीवात्मा और परमात्मा को 
पृथ्वी आदि जड़भूतों के साथ जकड़कर वर्णन कए दिया है। जैनों का 
जीव-अजीव जैसा विभाग न्याय-वैशपिक में नहीं है । द्वव्य की अपेक्षा 
शब्द को गुण मानना ज़्यादा आधुनिक है | सामान्य की अलग सत्ता 
मानना स्थूल सिद्धांत है। वेशंघिककार ने सामान्यऔर विशेष को छुद्ध्य- 
पेक्ष या बुद्धिमूलक, बौद्धिक पदार्थ, बतलाया है जो ठींक मालूम होता 
है|, द्रव्य गुण आदि की आलोचना के बारे में आगे वर्णन होगा । 


न्याय-वेशषिक सब आत्माओं को विभु मानते हैं | यदि सब आत्मा 
विभु हैं तो सब का सब शरीरों ओर मनों से संसग होता होगा, जिसका 
परिणाम हर एक को सब मनुष्यों के हृदय या मस्तिप्क का ज्ञान होना 
चाहिए | पर-चित्त-शान साधारण बात होनी चाहिए | परतु ऐसा नहीं 
है । क्‍यों ! क्याकि आत्मा का एक विशष मन स संबद्ध होना अहष्ट' 
के अचोन है | वत्तुतः अदृष्य न्‍्याय-पश घिक की कठिनाइयों का ही 
दूसरा नाम ह। सूट के आरंभ में परमाशुओं की गति भी अदृष्ट से 
: होती हैं। बहुत सी व्यापक आत्माओं के बदल एक चैतन्य: शक्ति को 


न्याय-वेशेषिक २७५, 


भानना दुँयादा संगत है। जीवों का भेद मन आदि की उपाधि से सिद्ध 
हो सकता है। यह वेदांत का सिद्धांत है | 

परंठु न्‍्याय-वेशपिक की आत्मा चेतन नहीं है | चैतन्य आत्मा का 
गुण है जो झाता रहता है। जब ज्ञान उत्न्न होता है, तब जीव 
मं चतन्य भी उत्पन्न हो जाता है। मोक्ष दशा में जीव'में इंद्रियों के 
ने होने से ज्ञान नही रहता, इस लिए चेतन्य भी नहीं होता | मुक्त जीव 
जड़ होते हैं । बदि चेतन्य गुण उत्पादन-शील है तो आत्मा भी बैसो 
है। हो सकती है | इस प्रकार आत्मा अनित्य हो जायगी | 

मोक्षदशा में जीव में सुख भी नहीं होता | दुःख के अत्यंत अमाव 
का नाम ही मोक्ष है | निरानंद जड्ावस्था जिसे नेयायिक मोक्ष कहते हैं 

प्रहदणीय नहीं मालूम होती 

न्याय-वेशेषिक का मत श्रीत या वेद-मूलक नहीं है। उपनिषददों ऊँ 
ब्रह्म और शुक्त पुरुष के आनंदमय होने का स्पष्ट वर्णन है ) श्रह्म के 
आनंद को जानने वाला कभी भयभीत नहीं होता | उसी को पाकर 
आनंदी होता है? इत्यादि । नैयायिक श्रुति पर नहीं, तक पर निमर रहते 
है | १ भारतीय तकशास्त्र को उन्होंने महत्वपूर्ण विचार ओर सिद्धांत 
दिये हैं। तकशाख्त्र की उन्‍नति का आधा श्रेय नैयायिकों को और आधा 
जैन, बौद्ध आदि विचारकों को मिलना चाहिए | 
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मा 
१ नेयांयिक व्याख्या के अनुसार चूति के आननन्‍्द-युक्त' का अर्थ 
खरहित' ही है । स्पष्ट शषर में थति का तिरस्कार न्याय ने कभी 
शही किया ! 


तीसरा अध्याय 


सांख्य-योग 

प्रोफ्नेफर मैक्समूलर वेदांत के बाद सांख्य को भारतवंध का सब से 
महत्वपूर्ण दशन मानते हैं । अन्य दशनों की भोति सांख्य के सिद्धांत 
भी अत्यंत प्राचीन हैं | हम देख चुके हैं कि कठ, श्वेताश्वेतर और 
मैत्रायणी उपनिषद्‌ में सांख्य के विचार पाए जाते हैं। भगवंद्गीता में 
भी प्रकृति और तीन गुणों का विस्तृश वन है । महाभारत के अनुगीता 
में पुरुष और प्रकृति का भेद समझाया गया है | पुरुष ज्ञाता है तथा 
अन्य चोवीस तत्व ज्ञय | प्रकृति ओर - पुरुष का भेद ज्ञात हो जाने पर 
मुक्ति हो जाती है| परंतु अनुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिमूलक 
भानती है | वाघ्तव में पुरुष एक है जिसे ईश्वर कहते हैं। अब तक सब 
प्रेथों का सांख्यसेश्वर सांख्य था। 

सांख्य-दशन को वैज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है | श्वेताश्वेतर मे 'कपिल” शब्द आता है। 
भगवद््‌गीता में भगवान्‌ ने कपिल को अपनी 
विभूतियों में गिनाया है--सिद्धों में कपिल मुनि में हु' (सिद्धानां कपिलो 
भुनिः)। कपिल को विष्णु का अवतार भी बताया जाता है (देखिये 
भागवत पुराण) | श्री राधकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी 
पहले का ख्याल करते हैं ( दे” माग २ प्रृ० २४४) | कहा जाता है कि 
'सांख्य प्रवचन सूत्र” और तत््वप्रमास! कपिल की कृतियां हैं, पर इस 
विषय में कोई निश्चित प्रमाण नही दिया गया है। 


सांख्य दशन पर सबसे प्राचीन उपलब्ध ग्रंथ ईश्वरक्तष्ण विरचित 


साख्य का साहित्य 


सांख्य-योंग 2२५७७ 


धांख्यकारिका है | इस प्रंथ में पिफ़ ७२ छोटी छोटी कारिकाओं में 
सांख्य द्शन का पूरा परिचय दे दिया गया है। यह कारिकाएँ आया 
छुंद में है| कारिकाएं तीसरी शताब्दी ईसबी की बतलाई जा. ह। 
किन्हीं गीड़पाद ने इन कारिकाश्रों पर ठीका लिखी है। यह गोड़पांद 
शायद मांडूक्यीपनिपद्‌ पर कारिकाएं लिखनेवाले गोड़पाद से भिन्न हैं ! 
दोनों गोड़पादों सिद्धांतों में बहुत अंतर है। कारिकाकार गौड़पाद श्री 
शंकराचार्य के गुरु के गुर और मायावाद के आदि प्रवतक्क कहे जाते 
हैं | डनके विषय में हम आगे लिखंगे | सांख्य-कारिकाओं पर वाचस्पति 
मिश्र ने भी टीका की है जो “सांख्य तत्व कोमुदी? के नाम से प्रसिद्ध हे 
अपनी व्याख्या के आरभ में श्री वाचस्पति ने महामुनि कपिल, उनके 
शिष्य आसुरि, पद्नशिखाचाय्य तथा ईश्वरकृप्ण को नमस्कार किया है | 
कारिकाओं पर नारायण ने 'सांख्य-चंद्रिका' की रचना की है । 


प्रोफ़ेसर मैक्समूलर ने अपने 'सिक्‍स ,सिस्ठम्स आफ इंडियन 
फिलॉसफी, नामक ग्रंथ में यह सिद्धकरने की चेष्टा की है कि 'तत््वसमास' 
पुस्तिका सांख्य कारिकाश्रों से प्राचोन है। अन्य दशनों के आचीन सूतों 
की भाँति सांख्य के सूत्र नहीं पाये जाते | उक्त प्रॉफ़स र तत्वसमास को 
सूजस्थानी समझते हैं। १ परंतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया है। प्रोफ़ेसर कीथ ने उक्त मत का तीव्र खंडन किया ह 
'त््वसमास” की भाषा कारिकाओं से नवीन मालूम होती है । 'स्वदशन 
-तंऋ? में माववाचाय तत्ततमात का ज़िक नहीं करते। 'सबंदशन अहः 
में 'सांख्य-प्रव वन-सूत्र, की ओर भी संकेत नहीं है | 'माधवा का समय 
चोदहवीं शताब्दी है (१३८० ६०), इसलिये कुछ विद्वान्‌ शांख्यसूत्र को 
बहुत बाद की रचना मानते हैं। 


१ वेखिए पू० २६४ 


रकम दशनशात्त्र का इतिहास 


सांख्य घ॒त्रों पर श्री विशानभिक्तु (सोलहवीं शताब्दी ) ने 'धांख्य 

प्रवचन भष्य” लिखा है। विज्ञानभिक्नु सूत्रों को कपिल की कृति मानते 
है | पुत्रों में बहुत सी बाते नई पाई जाती हैं। उनमें न्याय, वेशपिक 
विज्ञानशद, शूत्यवाद आदि सब का खंडन है। झुत्रों में भ्रति का महत्य 
ऋछ बढ़ जाता है; सूत्रकार बार-बार यह सिद्ध करने का प्रयत्न करता 
कि उसका मत श्र ति के अनुकूल है। अद्वतपरक श्र तियां संब जीवों की 
एकता बतलाती हैं। सूत्रकार का कथन है कि यह एकता आत्म-जाति 
की एकता है, इस लिये सांख्य का श्रति से विरोध नहीं है (नादंत-श्ष ति 
वेरीधों जातिपरत्वात )। सत्रों पर बेदांत का प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता 

णुं की महिमा बढ़ जाती है। विज्ञान भिन्नु ने शांकर भायावाद 
का तीज्र खंडन किया है ओर यह दिखाने का प्रयत्न किया है कि सके 
दशन एक ही सत्य का उपदेश करते हैं। विजश्ञानभिक्तु के मत में सांख्य 
निरीश्वरवादी नहीं है। सांख्यसूत्र कहता है कि ईश्वर की सिद्धि नहीं 
होती ( इश्वरासिद्ध : ), प्रत्यक्ष ओर अनुमान ईश्वर को सिद्ध नहीं. कर 
सकते | श्र ति भी प्रधान ( प्रकृति ) का महिमा-गान करती है या मुक्त 
पुरुष. का | विज्ञानभिक्नु कहते हैं कि यह अचाय का थ्रोढ़वाद! है 
अन्यथा श्राचाय ईश्वरासिद्ध' के स्थान पर “ईश्वरामावात ऐसा सूत्र 
बनाते ! 


विज्ञन भिह्ु ने 'सांख्यसार! 'योगवार्तिक; थोग-सार-संभ्रदा! और 
ब्रह्मसूत़् पर विज्ञानाशृतः नामक टीका मी लिखी है | 
धांख्य ओर योग में उतना ही घनिष्ठ सबंध है जितना कि न्याय 
* ञ्रौ के #५ त्व र्शन भ्ट ली म क्ष ख्य्‌ | ४३ 
बोगदर्शन और. और वेशिपक में । तत्व-दर्शन में साख्य और 
उसका साहित्य. योग का मतैक्य है। योगदशन मे पुरुषों से' भिर्े 
ईश्वर को भी माना गया है, यही भेद है । 


सांख्य-योग २७६ 


परन्तु योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्वर से मित्र है। अन्य 
दर्शनों में जगत्‌ के ख्ष्टा तथा विश्व-नियन्ता के रूप में ईश्वर की कल्पना 
की गई है। वैष्णव दशनों में भक्ति द्वारा ईश्वर-प्राप्ति को जीवन का 
परमार्थ माना गया है। क़िन्त योग का ईश्वर जगत्‌ का सुष्ठा अथवा 
विश्व का नियन्ता नहीं है। सृष्टि प्रकृति का विकार है और प्रकृति 
नित्य वथा स्वतन्त्र है, अतः सृष्टि-रचना में सान्निध्य-मात्र से अधिक 
पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहीं है। योग-सूत्र में सबंधता को ही 
ईश्वर का लक्षण' माना गया है, यद्यपि ठीकाकारों ने उसमें सब शक्ति 
महत्व के समावेश कौ भी चेष्टा की है। (१) ईश्वर-मक्ति अथवा ईश्वर 
ग्राप्ति हमारे जीवन का चरम साध्य भी नहीं है| योग के अनुसार ईश्वर- 
प्रणि धान भी मन को एकाग्र करने का एक मांग है; किन्तु वही एकमात्र 
भाग नहीं है | 


बिना हश्वर से संबंध रक्खे भी साधक मुक्त हो सकता है। कुछ 
विद्वान जैनियों के मुक्त जीव और योग के ईश्वर में साइश्य देखते हैं । 
जैनी भी मुक्त जीव को ईश्वर या परमात्मा कहते हैं | उनका मुक्त जीव 
भी योग के ईएवर की तरह सव होता है। लेकिन योग का ईश्वर केवल 
मुक्त पुरुष नहीं मालूम होता । मुक्त पुरुष तो केवल्य (केवलता, इकलापन) 
में स्थित रहता हैं; उसे पूर्व पुरुषों का गुर ओर सवज्ञता के बीज का 
आधार नहीं कह सकते । केवल्यावस्था में प्रकृति का ज्ञान नहीं रह 
सकता. 


योग को सांख्य का ब्यावहारिक पूरछ कहना चाहिए | चितसशृत्तियों 
का निरोध कैसे हो जिपसे केबल्य-प्राप्ति हो, यही बताना योग का 
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श्ट्० दशनशास्त्र का इतिहस 


उदहद श्य है ! पुरुष वास्तव में प्रकृति सेन्न मि है; इस भिन्नता का ध्याद- 
दारिक अनुभव योग से हो सकता हैं। योगद्वारा चित्त शुद्धि हुये बिना 
फेवल-शान की उत्पत्ति असंभव है । 

थोग की धारणा बहुत प्राचीन है | अ्थवव्ेद में योगद्वारा अलीकिक 
शक्तियां प्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कठ, तैत्तिरीय और 
मैत्रायशी उपनिषदों में योग का परिभाषिक अथी में प्रयोग हुआ है । 
मैत्नी उपनिषद्‌ में डक योग का वणन है| ललितविस्तर में लिखा है 
कि बुद्ध के समय में तरहतरह की योगिक क्रियायें प्रचलित थीं! 
पिठकों भें योग द्वारा चित्त स्थिर करने का वणन पाया जाता है। गीता 
ओर महाभारत में सांख्य ओर योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है | 
जैमब्म झोर बोदूधर्म दोनों योग को व्यावहारिक योग्यता में विश्वास 
रखते हैं 

पतंजलि के योगदशन में बिखरे हुये योग-संबंधी विचारों का वेशञा- 
निक ढंग सेःआह कर दिया गया है | योग-सूत्रों की शैली बड़ी सरस है, 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है । व्यास-साध्य (४०० ६०) योग सूत्रों पर 
माननीय टोका है। राजा भोज की भोजबृत्ति! व्यास आषध्य के ही 
आधार पर लिखी गई है ओर अधिक सरल है। वाचस्पति मिश्र ने 
व्यासभाष्य” पर 'तत्ववैशारदी? लिखी | विज्ञानभिक्तु ने योंगवात्तिक 
लिखा है | यह “योगभाष्य” पर टीका है। 

नीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्धश्ण अनुवाद-सहित देते हैं । 
पाठक देखे गे कि थोड़े शब्दों में कारिका-कार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को केसे रुपष्ट रूप में अकट 
किया है। गांगर में सागर भरने की कला भारतीय दाशनिकों के ही 
भाग भें आई थी । 


कुछ कारिकाएँ 


सांख्य-योग | श्य्! 


तीन प्रकर के दुःखों की निर्वेत्ति तत्वशान के बिना नहीं हो सकती | 
इसलिये, व्यक्त-अव्यक्त, ओर पुरुष का ज्ञान संपादन करना जाहिए ! 
मूलप्रकृतिरविक्ृतिमहदाद्रा: प्रकृतिविकृतयःसत्त 
घोडशकस्तु विकारों न मझशिनबिद्धलिः परुषः ॥श)। 


अथः--मूल प्रकृति ( प्रधान या अ्रव्यक्ष ) किसी की विकृति या 
विकार नहीं है; महत्‌, अहंकार ओर पोंच तम्मात्राएं यह प्रकृति 
कौर विक्ृति दोनों हैं; सोलह--पंचभृत, दश इंद्रियां और मन--विकार 
हैं, यह किसी की प्रकृति नहीं हते | पुरुष न प्रकृति है न बिकृति | 
हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमा्श्रित॑ लिझ्षम 
सावयव पततन्त्र व्यक्त विपरीतमव्यक्तम ॥१०॥ 
अथ--व्यक्त का लक्षण बतलाते हैं। व्यक्त देतुबाला, अतएद 
अनित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियावान है; ब्यक्त अनेक हैं, प्रत्येक पुरुष 
की बुद्धि आदि अलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है| प्रधान का 
लिंग अर्थात्‌ अनुमान कराने वाला है; सावयव अर्थात्‌ हिस्सों बाला 
है; परतंत्र अर्थात्‌ अव्यक्त पर निर्भर रहने वाला है। प्रकृति इन सब 
बातों में व्यक्त से विरुद्धघर्म वाली है। 
श्रिगुणमविवेक विषयः सामान्यमचेतन प्रसयधर्मि 
व्यक्त तथाप्रधानं ठद्‌ विपरीतस्तथा च॑ पुमान्‌ ॥११॥ 


अथ :--व्यक्त और अव्यक्त या प्रधान के सामान्य शुश यह है--- 
सत्‌, रज, तम गुणवाला होना, विवेक-हीनता, विषय या शेय होना, 
सामान्य अर्थात्‌ बहुत पुरुषों के लिये एकसा होना, अचेतनता, प्रसव 
धर्मी या उत्पादनशील होना। दसवीं ओर ग्यारहवीं कारिका में व्यक्त 
ओर अव्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुरुष भें उनसे विपरीत गुण 
पाए जाते हैं | 


सर दशनशास्त्र का इतिशस 


नोउ--इसवीं कारिका में व्यक्त का एक गुण अनेकत्वः भी 
बतलाया गया है १ एक पुरुष म॑ इसके विपरीत “एकत्व, गुण मानना 
लाहिये ? तब तो सांख्य और वेदान्त का एक बड़ा भेद जाता रहेगा | 
भत्यप्रीतिविषादात्मका: अकाशगप्रबृत्तिनियमार्थाः | 
अन्योडन्यामिभवाभ्रय जननमिथुनबतयश्चगुणाः ॥१२॥ 
उर्यं लघु प्रकाशकमिष्ठमुपष्ठम्सक॑ चल॑ च रज: 
'रु वरणुकमेर्वाहि तमः प्रदीपवच्चार्थतों बृत्ति ॥१३॥ 
क्रय :--सतोगुण, श्जोगुण, और तमोगुण क्रमशः प्रीति, अप्रीति 
और विषादत्मक हैं। सतोगुण प्रकाशक है; रजोगुण प्रवतक ( क्रिया 
में लगाने वाला ) है; तमोगुण कम से रोकनेवाला, आलस्योत्यादक 
हे | तीनों गुण एक दूसरे को दबा लेते हैं, एक दूसरे में रहते हैं, एक 
दूसरे को उल्ग करते हैं, एक दूसरे के साथ रहनेवाले हैं । 
क्स्वगुए को हलका ओर प्रकाशक मानते हैं, रज को उपष्टंभ करने 
वाला और घल्लनात्मक, तम को भारी और काम से रोकनेवाला । जैसे 
बरी, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी एक प्रयोजन को पूरा करते हैं, 
वैसे ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर काय-सम्पादन 
करते हैं | 
अकृतेमहान्‌ ततो5हंकारस्तस्मद्गणुश्च घोह़शकः 
उस्मादपि षोडशकातू पंचम्य: पंचमूतानि ॥रर॥। 
अथ ;--प्रकृति से महत्त्तव ( बुद्धि ), बुद्धि से' अहंकार, उससे 
पोलह का समूह, उनमें से पाँच से पंचभूत प्रादुमंत होते हैं । 
अधिमानोडहंकारस्तस्मात्‌ द्विविधः प्रवतते सम: । 
एकादशकश्च गणस्तन्मात्रापश्चकश्चेव २७४॥ 
अंधे :--आअभिमान को अहंकार कहते हैं, उससे दों प्रकार की 


सांख्यन्योग श्धरे 


सृष्टि प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियाँ ( पाँच कर्मेन्द्रिय और मन ) 
तथा पांच तत्सात्राएं। मन को झानेख्धिय और कर्मन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उमयात्मक मनः ) | 
ऊध्वसत्वविशालस्तमो विशालश्च. मूलतः. सर्गः | 
मध्ये रजोविशालोी बक्यादिस्तम्बपर्यन्तः ४४] 
अथ :---ऊध्वे श्लोकों में सतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर 
आदि सूष्छि में तमोगुण का प्रधान्य है, मनुप्यादि सृष्टि और प्रथ्वी 
लीक में रजोगुण की बहुलता है। 
वत्सविद्ृद्धि विमि॑ ज्ीरस्थ यथा प्रवृत्तिरश्स्थ | 
प्रशशशिणजदिमिन तथा अवृत्तिः प्रधानस्य ॥२७॥ 
अर्थ :--जैसे बछड़े की पुष्टि के लिए जश्ञानशत्य भी गो का दूध 


बिहने लगतः है, इसी प्रकार अ्रचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के 
लघ, प्रधान की प्रवृत्ति होती है | 


रास्य दर्शायत्वा निवत्त ते नतंकी यथा रह्ुत। 
परुषध्य तथात्मानं प्रकाशइ्य विनिवदंत प्रकृति: ॥५६॥ 


(४ 


अथ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप प्रकट करके नतकी 
( नाचने वाल्ली ) दृत्य करने से रुक जाती है; वेसे ही पुरुष पर 
अपना स्वरूप अ्रकट करके प्रकृति निइ्नत्त हो जाती है।.._ 
तस्मान्न बध्यतेंडद्धा न मुच्यते नापि संसराति कश्चित्‌। 
सासरति बध्यते मुच्यते व नानाश्रया प्रकृति : ॥६२॥ 
अथ :““वास्तव में म पुरुषबद्ग होता है न मुक्त; विभिन्न रूपों 
में ग्रकृति ही घेधती, छूटती और संसरण ( एक जन्म से दूसरे 
जाना ) करती है 


श्द्ड दशनशास्त्र का इतिहास 


इसके बाद हम योग-दशन के कुछ सूत्रों का अभुबाद देते हैं! 
कुछ सुन्दर सूत्र भी दे देते हैं, जिन्हें पाठक याद रख-सकते हैं | 
योगदशन के चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, बिभृूतिषाद और 
कैबल्यपाद | समाधिपाद में योग अथवा समाधि के स्वरूप तथा भजैदों 
का वर्णन है| साधन पाद में योगप्राप्ति के साधनों और अष्टंग 
योंग का बर्णन है। विभूति पाद में योग से प्राप्त होने वाली सिद्दियों 
का वर्णन है और कैवल्यपाद में मोक्ष का | 


अ्थ योगानुशासनम १॥१ 
अब योगानुशासने ( योग संबंधी शिक्षा या योगशाखत्र ) का 
आरंभ करते हैं| 
योगश्चित्तडृत्ति निरोधः | 
चित्त की वृत्तियों के निरोध को योग? कहते हैं| 
तदा द्र॒ष्टु: स्वरूपेडवस्थानम्‌ ।१।३ 
चित्तवृतियों का निरोध हो जाने पर द्वष्ठा ( पुरुष ) की अपने 
ध्वरुप में अवस्थिति या स्थिति हो जाती है | 
बृत्तिसारूप्यमितरत्र शिड 
योगावस्‍्था के अतिरिक्त दशाओं में चित्त किसी न किसी बृत्ति के 
सरूप या समानरूप होता है। - -+«- 


वृत्तियाँ पांच हैं, प्रमाण, विपयेय, विकत्प, निद्रा और सरुमति ।१॥६ 

प्रमाण तीन हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम | मिथ्या-शान को 
विपयंय कहते हैं| जिसके शंय पदाथ की सत्ता ही नहों उस ज्ञान 
को विकल्प कहते हैं । अ्रभाव प्रत्यय ही जिसका आलंबन हो उस बृत्ति 
को निद्रा कहते हैं। 'अनुभूत विषय का ध्यान स्मृति कहलाता 
है । १॥७११ 


सांख्य योग श्व््प 


अभ्यास वराग्याभ्यां तन्निरोंधः ।१॥१२ 
अभ्यास और वेतग्य से इन वृत्तियों का निरोध होता है। चित्त 
को स्थिर करने का प्रयत्ष अम्यास! है। बहुत काल तक अभ्यास 
करने से ही फल मिलता है । 


सब प्रकार के ऐडिक और पारलोकिक ( स्वग के ) भोगों में इच्छ 
न होना वैराग्य है ।१।१५ 

संम्प्रज्ञात समाधि में वितक, यूह्मविवार, श्रानंद या अ्रहंभाव बना 
मता है | इसे सालंबन समाधि भां कहते हैं। अप्तम्थज्ञात समाधि में 
सब क्षत्तियों का विराम हो जाता है; केवल संस्कार ही शेष जाते हैं। 
यह निरालंबन समाधि की दशा है 

जिनका उपाय तीव्र वेग वाला ह--जों बहुत उत्साह से प्रसय 
कहते हैं--उन्हें योगावस्था जल्दी प्रात होती है ।१२१ 

ईश्वर प्रशिधानादा ।१।२१ 

ग्रथवा ईश्वर के प्रशिवान से समाधिज्ञाम थोता है| ईड्वर किसे. 
कुदते हैं. ९ 

क्लेशे कर्म वियाकाशयेणपरामृष्ठ: पुएषविशेष ईश्वर: १२४ 

पांच क्लेशों, कमे, कमल, आर आशय ( कर्म-बासनाएं ):इनसे 
असंस्पृष्ट (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर है। व्यास-माष्य 
कहता है :--- 

कैबब्यं प्राप्ता स्तहिं सन्त बगवः केव्लिन: ते हि त्रीणि बंधनानि छित्वा 
कैबल्यं प्राप्ता: इश्वरस्थ चतत्स “घो भूतों न भावी | 

आर्थात-पुरुष विशेष का अर्थ सिफ़ मुक्त पुरुष नहीं है। मुक्त 
पुरुष वे हैं जो पहले बंधन में थे और अब बंधन काटकर कैबल्य को प्रात 


श्ष् दशनशाखस््र का इतिहास 


हुये हैं | ईश्वर का तो बंधन से स'बंधन कभी हुआ ने होगा। वह 
सदा से मुक्त और सदा से ईश्वर है। इस प्रकार ईश्वर जैममत के 
तीथंकरों से भिन्‍न है। 

ईश्वर में निरतिशय सर्बश्षता का बीज है ईश्वर में सवश्ता परि- 
समाप्त हो जाती है ।१।२५ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर प्राचीनों का भी 
शुरु है ।१।२६ 

ईश्वर का वाचक प्रणव या ओ ३म्‌ है; उसका जप बरने का अभि- 
ग्राय उसके अथ की भावना ( विचार ) करना है ।१।२७,२८ 

ईशवर-प्रशिधान . या ओंकार के जप से प्रत्येक चैतन्य का अधिगाम 
और अंतरायों ( विज्नां ) का श्रनाव हांता है ।१२६ 

यथानिमतन्ध्यानादा ।१॥३६ 

अथवा जिस वस्तु में जी लगे उसका ध्यान करने से ( योगाबस्था 
मिलती है )। 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रणिधान यह क्रियायोंग है २१ । 

अविया, अस्मिता, राग, दघ ओर अभिनिवेश यह पंच क्लेश हैं | 
इनमें श्रविद्या शेष चार का मूल है। अनित्य को नित्य, अशुत्ति को 
पवित्र, ढुग्ख को सुख और अनात्मा समभना अविद्या है। द्रश झीर 
दर्शनशक्ति ( बुद्धि ) को एक समझना अस्मिता हैं । 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, घारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) अंग हैं। अहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचय 
और अपरिगह ( पराई चीज़ न लेना ) गढ़ पांच यम हैं। जाति, देश, 
काल आदि के विचार बिना यह 'सावभौम महात्रतः हैं। शोच, संतोष, 


संख्य-योग श्टछ 


तप, स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं। जो अश्रहिंया का पूर्शुूप 
से पालन करता है उपका किय्ी से बेर नहीं रहता। शम्यवादी को 
क्रियाये' सफल होती हैं। अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सब रक्ष 
पास रहते हैं। ब्रह्मचय से वीय का लाभ होता है | सतोध से अनुन्तम 
सुख मिलता है । 

स्थिर सुख जिस दशा में ही उसे आसन कहते हैँ) आाणायाम करने 
से विक्षेप दूर होते हैं और प्रकाश का आवरण क्षोण होने जगता हे; 
मन की धारणा में योग्यता बढ़ती है। 

देश विशेष में चिच्च को लगाना घारणा कहलाती है । धूव में मन 
का स यम करने से जगत का ज्ञान होता है; चंद्रमा में करने से ,ताराओं 
कीं गति का; कर 5कूप में करने पर भूल प्यास जाती रझूती है | अखिमा 
लधिमा, वज्र के समान शरीर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं। 

सिद्धियों में भी बराग्य हो जाने पर दोष-बीजों का क्षय हो जाने खे 
केबल्य-प्राप्ति है | 

सत्त्व (बुद्धि ) ओर पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जाने पर गोक्ष होत 
हैं। (३।४५ ) 

पुरुषाथ-शूत्यानां गुणानां प्रतिग्रसवः केक्ल्यं | 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा विशक्तिरिति १ [४१४ 
पुरुषाथशूल्य गुण जब अपने कारण में लय हो जाते है तब कैवल्य 


होता है; अथवा चेतन्याशक्ति ( पुरुष ) का अपने स्वरूप में पतिप्नित होना 
मोक्ष है | 


३१ यह योगदान का आतम सप्र हं'। जब पुरुष कोज्ान हो जांता 
है तब पक्वतिं के गुण कृतार्थ हो जाते हैं. (क्याकि अक्ृति का उद्श्य 
पुरुष को मुक्त करना है) और उनका परिसाश हाना ऋद हो जाता हैं | 
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सांख्य-दशन 
हे सांख्य-योग के श्रन्य तात्विक सिद्धांतों को समझने 
जका दाद के पहले हमें सांख्य का कार्य-कारण संबंधी मत 
समझ लेना चाहिए । सांख्यजगत्‌ के मूल तत्व प्रकृति का अनुमान 
सत्कायवाद पर निभर है| न्याय-वेशेषिक के प्रक्रण में हम देख चुके हैं 
कि नैयायिक और वेशषिक के अनुवायी दोनों उत्पत्ति से पहले कार्य को 
असत्‌ मानते हैँ! स्गंख्यकारिका इस असत्कायवाद का खंडन करके 
सत्कायवाद का स्थापन करती है। कारिका इस प्रकार है :--- 
2असरकरणादुपादानग्रहण त्सवसं तवाडभावात्‌ 
शक्षस्य शक्यकर्णात्कारणभावाच्र सर्व्कायम || 
इस कारिक्षा में कारण के व्यापार से पहले काय को सत्‌ सिद्ध करने 
के लिये पांच हेंत दिये हैं। उन्हें हम क्रमशः देते हैं । 
१--असदकरणत्ष--जो असत्‌ है उसे सत्ता में लाना किसी के 
लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अष्तित्व में लाया जा सकता तो 
वनन्‍्ध्यापुत्र और आकाशकुसुम की उत्पत्ति भी संभव हो जाती | जो कहीं 
किसी रुप में नहीं है उसका अस्तित्व पा जाना, असत्‌ से सत्य हो जाना, 
स भव नहीं है | गीता कहती है :--- 


नाइसतो विद्यते भाव; नाउसावों विद्यते सतः | 
अथात्‌ असत्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कसी अभाष 
नहीं होता | 
९--उपादानग्रहणात्‌---उपादान के ग्रहण से भी | वाचस्पति मिश्र 
पहण का अर्थ सबंध! करते हैं| करर्य (घट) का अपने उपादान कारण 
मिट्टी) से संबंध होता है | काई भी सबंध दो सत्पदार्थों में रह सकता 
है; सत्‌ असत्‌ और में संबंध नहीं हो सकता | यदि यह कहो कि कार्य 


सांख्य-योग र्ष्. 


ओर कारण में कोई संबंध नहीं है, तो ठीक नहीं । क्योंकि उस दशा में 
ई भी बह्तु किसी का कारण हो जायगी | द 
. ३--संवस भवाउभावात्‌--कार्यकारण में सबंध न मानने घर सर्वत्र 

मब कार्य श भव हो जाएंगे जो कि अनुभव के विरुद्ध है । 
“-शक्तस्यशक्तकरणात्‌--बदि कहो कि कार्य ओर कारण में 
सबंध कोई नहीं होता; कारण में एक शक्ति रहती है जिससे वह कार्ये 
को उत्पन्न करता है; कारण में शक्ति की उपस्थित का अनुमान 
कार्वोत्पति से होंदा है--तो यह मत ठीक नहीं | शक्त पदार्थ शक्य को 
ही उत्पन्न कर सकता है। शक्ति एक ख़ास काय को उत्पन्न करने की 
होती है अन्यंधा प्रत्येक कारणु-पदार्थ प्रत्येक काय को उत्पन्न कर डाले | 
१--कारखभावातृ--कार्य कारणात्मक होता है, कारुत से भिन्न 

नहीं हातः | 

यूंदि तेल उत्पत्ति स पहले असत हो तो तिली से ही क्यों निकल 
सके, रेते भे से क्‍यों न निकले ! काय-कारण में कुछ न कुछ संबंध मानना 
ही पढ़ेंग] । यदि कार्य को कारण से बिलकुल भिन्न माना जाय तो उनमें 
कार्य-कासण-संबंध क्यों हुआ, यह वताना असंभव हो जाता है | इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता माननी चाहिये 
श्री शंकराचार्य ने अपने वेदांत-भाष्य में न्याय के असत्कायेबाद का 
खंडन किया है। उनकी थुक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती ह । 
यदि घट. को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मान तो घट की उत्पत्ति क्रिया 
शक श्ुक' या बिना कर्या की हो जायगी ।-कार्य और कारण में अश्व 
ओर महिष (मेंसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हें एक 
मानना चाहिये । ः 
डे ह (देखिये बवे० शूं० ९।१३९ ष्य) 


शर्ट 
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अपने बृहदारए्यक-भाष्य में श्री शंकराचार्य ने सत्यकार्यवाद का 
बड़ा सुन्दर निरूपण किया है 


. सर्च हि कारणुंकार्यमुत्पादयत्‌ पूर्वोत्पिन्नस्थ कार्यस्य तिरोधान कुबंतू 
कार्योन्तरमुत्यादयति । एकस्मिकन कारणे युगपदनेककायविरोधात्‌ । न च 
पूवकार्योपमर्दे कारणस्य स्वात्मोपमर्दों भवति पिणडादिपूवकार्योंपमर्दे 
मूंदादिकारणं नोपमद्यते घटादि कार्यान्‍्यरेडप्यनुवत ते। कार्यस्व चामि 
व्यक्ति लिंगवात्‌ ।...अभिव्यक्तिः साक्षाद्‌ . विज्ञानालस्बनत्त्र श्राति;। 
न द्विद्यमानों घट उंशितिउ्प्यादित्व उपलम्बते ।...माड सृडमिव्यक्तम - 
दाद्यवयंवानां पिएडादिकार्यान्‍तर रूपेण संस्थानम्‌ | तस्माद्मागुत्पत्त विद्य- 
मानस्थैव घटादि कार्यस्वुयातत्वादनुपलव्थि: । 


( दशोपनिषत्‌, ४० ६१३) 


भावार्थ---जब कारण एक कार्य को उत्पन्न करता है तब बह दूसरे 
कार्य का तिरोधान कर देता है | एक कारण में अनक काय अब्यक्त रूप 
से रुते हैं । उनमसे एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पाती है 
शेष का रूप तिरोहीत रहंता है । एक काय के नष्ट हो जाने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिएड-काय के नष्ट हो जाने पर मिद्टी"श्रथात्‌ कारण 
घट के रूप में प्रतीत होंती है। अभिव्यक्ति होना ही काय की उत्पत्ति है। 
अभिव्यक्ति का अर्थ है ज्ञान का विषय हो जाना अविद्यमान घड़ा सूर्य 
के उदित होने पर भी नहीं 'दीख सकता । इसी प्रकार असत्‌ कार्य की 
कमी प्रतीत नहीं हो सकती | जब तक मिट्टी की अभिव्यक्ति नहीं होती 
तब तक मिट्टी के अवयंव घट्ादि के आकार में रहते हैं । इसलिये उत्पत्ति 
से पहले घट मौजूद होता है, तिफ़ उसके स्वरूप पर आवरण चढ़ा 
शहता है, ऐसा मानना चाहिये । 

कार्य का आवरण या आच|्छादन करनेवाला कोन है १ उत्तर-- 


' सांख्य-योग 2६१ 


दूसरा कार्य | एक कारण के अनेक काय हो सकते है, जिनमें से एक को 
छोड़कर एक समय में ओर सब अव्यक्त रूप में रहते हैं'। अभिष्यक्त 
काय दूसरे कायों के आउछादन का कारण होता है। एक ही धातुर्खड 
में अनेक मूर्तियां खोदकर बनाई जा सकती हैं। परंतु एक समय में एक 
ही मूर्ति दिखाई जा सकेगी | इसो प्रकार हर एक कारण' एक काल में 
एक ही काय का रूप धारण कर सकता है। 


संख्य-दशन दतंबाद है| इसके अनुसार प्रकृति और पुरुष संसार 
के दो चरम तत्व हैं! प्रकृति जड़ है ओर पुरुष चेतन | ग्कृति जगत्‌ 
का मूल कारण है. और पुरुष केवल निरपेक्ष द्रष्दा | संख्या-कारिका में 
प्रकृति सिद्धि के पाँच व्यक्तियाँ हैं। कारिका इस प्रकार है--- 

मोदानां पर्मिणत्‌ समनन्‍्वयात्‌ कायतः प्रवृतेश्च | कारणश-कांय 
विभागात्‌ अविवाग द्वृश्व रूप्यस्य || 


वे पाँच कारण प्रुयक्त प्रथक इस प्रकार हँ--- 


१--मैदाना परिमाणात्‌ू--जगत्‌ के समस्त पदार्थ भिन्न-भिन्न श्रौर 
परिमित हैं.। मंद से बहत्व और बहुत्व से परिमितता उत्पन्न होती' है 
परिमित पदार्थ सब के सब कार्य! होते हैं, वे स्वयं अपने श्थवा 
समस्त पदाथ जात्‌ के “कारण” नहीं हो सकते । अतः उनका एक 
चरम और अपरिमित कारण होना चाहिये यह कारण प्रकृति है). 

यहां प्रश्न यह उठता है कि तन्मात्राओं; था अहंकार, या मद तत्व 
(बुद्धितत्व ) को ही जगत्‌ का कारण क्यों न मान लिया जाय, 
झब्यक्त प्रकृति की कल्यना की क्‍या आवश्यकता है ! उत्तर यह है 
कि महत्तत्व से लेकर प्रथ्वी आदि सारे पदाथ परिमित अ्र्थात्‌ 
परिच्छिन्न है। परिमित पदार्थ सबके, सब कार्य दोंते हैं, यह अनुभत्र में 


र्‌ दशनशार् का इतिहास 
डे | इसलिये महत्त्व वा बुद्धि का.नी ऋापण + ८२7 जाहियें;, 
'कति हो सकती है | ;ा पा 
> -->समन्वयात--संसार के सब पंदार्थ तिगुणमय है; उ में यह 
(कता था समानता सबंत्र पाई जाती है। सत्व, रजस्‌ और तमसू' 
ने तीन  गणों से समान रूप से समन्वित होने के कारण सब पदा थः 
प्रीहि, अप्रीति ओर विषाद उत्पन्न करने के समर्थ है| ऋत: उनकी 
इस समानता का मूल किसी एक मूल कारण से हॉना चा ह््य 
बह कारण प्रकृति हैं 

३--कार्यतः :प्रवृत्त इ्च--जगल्‌ में छूक काय-कारग[-सिद्धान्त 
व्याप्त दिखाई पड़ता है। प्रत्येक 'कार्य का उद्गम एक कास्श से 
होठा है जिसमें उसे उत्पन्न करने की शक्ति निहित हूं। अतः समस्त 
विश्व का भी एक चरम कारण होना चाहिये जिसमे अखिल पदाथ 
जात की सम्भावना निहित है। वह कारण प्रकृति है । 

८---कारण-कार्य-विभागात्‌ं--जगत्‌ में कारण और कांय का 
ध्ताग स्ष्ड दिखाई देता है। काय और कारण म॑ भेद हैं | अत 
काये अपना कोरण नहीं हो सकता। अत्येके काये एक कारण 
की ओर संकेत करता है ओर वह कारण फिर एक अन्य कारण की 
ओर | इस प्रकार इस कार्य-कारण-परम्परा “में अनवस्था का प्रसंग 
उपस्थित होता है, जिसका एकमात्र समाधान एक चरम कारण की 


हे 
पर 
हो 
हा 


'कव्यन! है |. बंद कारण प्रकृति है।, * -. 
४ - ७..ओविभागात वैश्वरूप्यस्थ--जंगत में एक प्रकाई का एकल 


जो एक मूल कारण की ओर संकेत करता हैं। यह एकत्व प्रलय 
'काल हे अधिव्यक्त होता है--जब॑ मूलंपदाथ तन्मत्राओं में तन्‍्मात्रादि 
आधकार में, अहंकार महत्व में विलय होने लगता हैं ।-अन्ततं: 


सास्य-यारगी शहर 


अखिल जगत एक मूल कारण में विलय हो जाता हैं। वह कारण 
प्रकृति है। 

एक होनेपर भी प्रकृति त्रिगणमयी है। प्रकृति की एकता उस रस्सो 
की एकता के ससान हैं जो तीन डोरियां को मिलाने से बनती है | पाठकों 
को यह याद रखना चाहिए के सांख्य के सत्‌ , रज, तम, न्याय-वेशेषिक 
के अथ में गुण नहीं हैं। वेशेपिक की परिभाषा में तो उन्हें द्रव्य कहना 
अधिक उपयुक्त हगा। सांख्य के अनुयायी गुण और गणी म॑ भेद 
नहीं मानते | गुण और गुणवान में तादात्य सबंध होता है| उत्त 
कालीन सांख्य में इन तीनों में से प्रत्येक गुण को अनंत कहा गया डे; 
प्रकृति की असीमता गुणों की अनंतता के कारण हैँ। यह सद्भांत 
वैशेषिक के परमाणुवाद के समीप आग जाता है। 

प्रोफ़ेसर हिरियत्ना ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता झो ओर 
संकेत किया हैं|? प्रायः संसार के विचारका ने विश्व के मूल कांस्य 


्स 


कक 


देश ओर काल में रहनेवाला माना है | सांखंय की प्रकृति देश अर 
काल की सीमा से वाहर है; या यों कहिए कि देश और काल प्रकृति के 
ही दरवर्ती परिणाम हैं। प्रकृति देशकाल को जन्म देती है; बह स्वयं 
इनसे नहीं है | 


सष्टि से पहले प्रकृति के तीनों गुणं साम्यावस्था म॑ होतह |! शस 
साम्य के भंग का ही नाम सष्टि है। वेषम्य या. विषमता जात के मूल 
में बतमान हे [ प्रकृति साम्यावस्था का भंग केसे होता है, यह सांख्य की 
समस्या है | वास्तव. में सांख्य ने सप्टि ओर प्रलय के सिद्धांत को मानकर 
अपने को कठिनाई मे डाल लिया। सांख्य का कथन हे कि पुरुष के 
खान्निध्य या समीपतामात्र से प्रकृति की साम्यावस्था भंग हो जाता ह*| 
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श्ह४ दशनशासत्र का इतिहास 


परंतु .बांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है ! वह प्रकृति को गति देने का हेतु 
कैसे हो सकता है! उत्तर में कह्य जाता है कि जैसे चुंबक पत्थर स्वयं 
गतिमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता है, वैसे ही पुरुष 
की संनिधि-मात्र से प्रकृति चंचल हो उठती है पुरुष को सुक्त करने 
के लिये ही प्रकृति की सारी परिणमन-क्रिया या विक्रास होता. है। गाय 
के थनों से दूध अपने लिये नहीं बिक बछड़े के लिये प्रलवति होता है. 

प्रकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सब 
ख्व्यक्तरूप में प्रकृति में वत्त मान थे। सांख्य नेयायिकों के आरंभवाद का 
समर्थक नहीं है। संसार में कोई भी वस्तु स्वंधा नई उत्पन्न नहीं होती | 
कारण में जो छिपा है, वही उत्पत्ति में प्रकट हो जाता है। इस दृष्दि से 
सांस्य का परिणामवाद आधुनिक विकासवाद से भिन्‍न है; आधुनिक 
विकासवादी नवीन की उत्पत्ति और अविराम उन्‍नति मानते हैं| सांख्य 
उन्नति और अबनति, सृष्टि और प्रलय, दोनों का समथंक है । जिस क्रम 
से प्रकृति स॒ष्टि करती है उस से उलठे क्रम से विश्व को अपने में लय भी 
कर लेती है | 


प्रसयावस्था में भी प्रकृति निःस्पंद या क्रियाहीन नहीं हो जाती 
परंतु उस समय उस. में सजातीय परिणाम” होता है। सष्टि-स्वना 
विज्ञातीय परिणाम का फल है । ' 


सांख्य विकास वाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि. 
थह विकास निरुहेश्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोक्षन्साधन के लिये 
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१ पात्ती से जो बफ़े बनता है, यह सभातीय परिणाम है | पानी ओर 
अफ के झु तय गुणों में भेद नहीं है । किसी वस्तु का अपने से भिन्न जाति 
और गुणावाले पदाथ उत्परन करना विज्ञातीय परिणाम कहलाता है। 
घास, मिददी शादि का विजातीय परिणाम है ! 


सांख्यन्योग. श्६भ 


होता है। प्रकृति पुरुष के हित-साधमन में क्यों प्रवृत्त होती है, उसके भोग 
और मोक्ष का स्‍यों प्रबंध करती है, इस का ठीक उत्तर सांथ्य में नहीं 
मिलता । पुरुष की उद्ृश्य-पूर्ति प्रकृति का स्वभाव है। यह उद्दश्य पूर्ति 
किस प्रकार होती है, यह महत्तत्व के वर्णन में कहा जायगां | 


उद्दश्यवाली होने के कारण प्रकृति को अन्य-दशनों के जड़तत्त्व या 
पुद्गल के समान नहीं कहा जा सकंता | अन्य बातों में भी प्रकृति जड़- 
तत्व के समान नहीं है | प्रकृति के गुणों में भी लघुत्व, प्रकाशकत्व, 
आदि शुण पाये जाते हैं, इसलिये वे बेशेषिक के गंणों से भिन्न हैं 
प्रकृति चेतन भी नहीं है; परुष में उस से विरुद्ध गण पाये जाते हैं । 


प्रकृतिं का। पहला विकार महत्त्व है; इसे बुद्धि भी कहते हैं । स्मृति- 
संस्कारों का अधिष्ठान बुद्धि है, न कि मन या अहंकार | अ्रध्यवसाय 
(ऐसा करना चाहिए, इस का निश्चय) बुद्धि का धम्म है, उस का व्याव- 
त्तक गुण है। धम-अधम, शान-अज्ञान, वैराग्य, ऐश्वरय, यह सब बुद्धि 
की विशेषताएं हैं। ऐश्वय आठ हैं, अणिमा, लधिमा, गरिमा, महिमा 
प्राप्ति, प्राकाम्य, वशित्व, और ईशित्व । 


महत्व से अह कार उत्त्र होता है, यह तीसरा तत्त्व है। सांख्य- 
दशुन का नाम तत्वों की गणना करने के कारण पड़ा है, ऐसा कुछ लोग 
कहते है । व्यक्तित्व भ्रथवा एक की दूसरे मनुष्य से मिन्नता का कारण 
अह कार-तत्व है | बुद्धि ओर अहंकार सावभौम तत्त्व हैं; उन का मनों- 
वैज्ञानिक अथ भी है | प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि ओर अह ता अलग-अलग 
है, परंतु एक बुद्धि तत्व और एक अहृंकार-तत्त्व भी हैं | 
अहंकार को भभृतादि! भी कहते हैं; उस से ग्यारह इंद्रियां और पंच- 
तन्मात्राएं उत्पन्न होती हैं | सांख्यद्शन में मन और बंद्धि तथा अहंकार 
के महत्व में बहुत भेद है। मन केवल विकृृति या विकार है जबकि बुद्धि 
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ओर अहंकार प्रकृति ओर विक्ृति दोनों हैं | वेदांत में मन, बुद्धि, वित्त 
और अहकार को एक ही स्थान दिया गया. है | यह सब मिलाकर 
अंतःकरण चतुष्टय” कहलाते हैं। योगदशन में महृत्‌ का स्थान चित्त 
ने ले लिया है | तन्‍्मात्राएं तामस अ्रह् कार से उत्पन्न होती हैं ओर इंद्रियां 
सात्विक ( सतोगुण प्रधान ) अहंकार से | तन्मात्राओं से पंचमूतों का 
प्रादुर्भाव होता है; शब्द तम्मात्र से आकाश का, शब्दतन्मात्न और स्पश- 
तन्मात्र से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मात्र से अम्ि का; रस्तन्मात्र 
सहित इन. से जल का ओर पांचों से प्रथ्वी का | तन्‍्मात्राओं को सृतों का 


(३७ 


पच्चमरूप समकना चाहिए । कारणमूत तन्मात्राओ के साथ हा सृता के 
गुण भी बढ़ते है | आकाश स॑ केवल शब्द गुण हैं; बायु ने स्प्श 









++ तक मे समता. 2 अकानन लता न 0 सिम 3 अमीकक फमककक ना सम जनक , सनक» ८०. 3०. 3 तन... ल्‍र का 33% न ना ३०३3 ७+५०क-+०३/िजलन, 6कीक,. स्‍म की फीपपान उफमक.3»-५ ५ नसकोमन+ “लकीस्‍क ३५०१० ५०१४ फकलप्क, 


6 


ग्रकृति के परिणाम या व्रिकाम का मनिम्नलिस्वित ताल्तिका से 
दिखाया जा सकता है:--- 


१ प्रकृति 


] 
| 
२, महत्‌ यथा बुद्ध 
३, अहंकार या भूतादि 
हा का ८ कं जि गिल 
४५ सेन ४:८६ पॉँच ज्ञानेन्द्रियां . पाँच कर्मन्द्रियां 
॥ 5४. १०-१४”  «  लैनन्‍्मीत्राएं 
१४-१६ 


#> १ 
२३९४४ पाँच भदहामृत 
४ है 
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आी है; अग्नि में शब्द, स्पश और रूप है; जल में रस बढ़ जाता है और 
! भे पांचवां गंध भी पाई जाती है । 


/ कु 
हैः 


देश और काल की उत्तत्ति आकाश से होती हे ( विशनानक्छ ) ! 

सांख्य देश और काल को, प्रकृति के अन्य बिकारों 'को तरह 

परिच्छिन्न मानता है। यह मत आइन्स्टाइन के अपेक्षावाद के अनुकूल 

है ।वेशेषिक के परमाणु भी प्रकृतिं.के विकास में बहुत बाद को आते 
; पंचभूत परमाणुमय हें । 


जी । 


इस. धकार तत््वां की संख्य चोबीसे हो जाती है| इनमे पुरुष! का 
जाड़ देने पर सांख्य के पश्चीस तत्त्व पूरे हो जाते हैं जिन दे सख्वशञाम से 
मुक्ति ही सकती है | 


प्रकृति की तरह पुरुष की सिद्धि भी अनुमान से होती है | सा 
कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
युक्तियां दी हैं | | 

संधातपराथ्थत्वात्‌ त्रिगुणादिविपययादाधिष्ठानात्‌ 

पुरुषो 5स्ति भोक्तमावात्‌ केवल्यार्थ प्रदत्त चर ।१७। 


र 6 
मे 


जुर न 


पहली युक्ति--संघात परार्थत्वात्‌--जितनी चीज़ संक्ृररूप झंदी 
हैं, वे दूसरों फे लिये होती हैं। खाद शयन करनेवाले के लिये हांतां हैं 
इसलिये खाद को देखकर सोनेवाले का अनुमान किया जञा सकता है| 
महत्तत्व, अहंकार आदि पदार्थ संघात-रूप हैं, इसलिये दे किसी दुस 
के लिये हैं। इस प्रकार पुरुष की सिद्धि हांती ढूं | या युरू 
संघातरूप नहीं है ? नहीं, क्योंकि पुरुष तीनों गुणा से मुक्त है +. पुरुष 
त्रिगुण पदार्थों से भिन्न है। पा 


हे न 


हे 


य के अतिरिक्त दशनों म॑ संसार की चना दंज़कर इश्वर की 
सत्ता का अनुमान किया है। विश्व की विचित्र स्व॒ना उच के ,स्वायता 
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की ओर संकेत करती है। यह युक्ति योरुपीय दशनों में भी-मिलती है 
प्रसिदझ संदेहवादो द्यम इसे ईश्वर के अस्तित्व का सबसे बढ़ा प्रमाण 
समझता था | परंतु सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग 
किया है। रचना! स्वयिता की ओर नहीं; बल्कि अपना उपभोग करने 
बाले की ओर इंगित करती है। पलंग सोनेवाले की सिद्धि. करता है 
पलंग को बनानेवाले की नहीं | * 
युक्ति वास्तव में सांख्य के मूलसिद्धान्तों के विरुद्ध 'है। सांख्य 

पुरुष को निगण और असंग मानता है। इस युक्ति में यह मान लिया 
गया है कि पुरुष और प्रकृति के कार्यों में घनिष्ठ संबंध है। यह युक्ति 
वास्तव में उपाधि-युद्ध या प्रकृति में संतक्त पुरुष की सत्ता ही सिद्ध 
कर सकती है।.. 

दूसरी युक्ति--त्रिगुणादि विपर्ययात्‌--तोनों गुणों से भिन्न होने से-- 
इस की एक और विशेषता भी बतलाई गई है। ब्राह्मण नोम तभी 
सार्थक है जब आह्यश से भिन्न लोग मौजूद हों। यदि सब मनुष्यों का 
एक ही वर्ग होता तो बर्ए-व्यवस्था शब्द व्यर्थ हो जाता । इसी प्रकार 
संसार के पदार्थों' का तजिगुणमय होना, गुणहीन पुरुष को सिद्ध करता ' 
है। पुरुष को त्रिगशमय मानने से अनवंस्थादोष भी आता है। यदि 
पुरुष संधांत है तथा और किसी! के लिये है, तो उस “और किसी' को 
भी किसी दूसरे के लिये मानना पढ़ेगा; इस प्रकार (दूसरे के लिये” का 
कभी अंत न होगा 

तीसरी युक्ति--अधिष्ठनातू--सुख-दुःखमय जितने पदाथ हैं उनका 
कोई न कोई अधिष्ठाता होता है, ऐसा देखा गया है। इस लिये बुद्धि 
अहंकार आदि का कोई अधिष्ठाता होना चाहिए ॥ अधिष्ठाताः पुरुष के 


१ देखिये प्रि गिल पैठीसन कृत ढीं आइडिया श्राफ गाड, जेंक्चर $ 
' * देखिये हिस्यिका पू० २७६ 
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बिना विविध अनुभूतियों में एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं आ सकता । 

चौथी युक्ति--भोक्त भावात--सुख-दुख आदि का कोई भोक्‍ता या' 
भोगनेवाल! होना चाहिए.। यदि कोई भोक्‍ता न हो तो अनकेल और 
प्रतिकूल अनुभव किसे हों ? दूसरी व्याख्या यह भी है कि बुद्धि आदि 
सारे पदार्थ दृश्य हैं; उन के द्रष्टा का होने। आवश्यक है। दृश्य से 
द्रष्ठा का अनुमान किया जाता है। 

पाँचवी युक्ति--कैवल्याथ प्रदत्त श्वच--कैवल्य के लिये लोगों में 
प्रवृत्ति पाई जाती है जो पुरुष के अस्तित्व की दोतक है| बृद्धि, मन 
आदि का तीन गणों से युक्त होना संभव नहीं है। इसलिये केवल्य की 
इच्छा को पुरुष में ही मानना चाहिये । आधुनिक शब्दों में कहें तो 
मनुष्य में ससीमता के प्रति असंतोष और असीम के प्रति प्रज्गत्ति पाई 
जाती है। यह प्रवृत्ति या अभिलाषा जड़तत्तवों की नहीं हो सकठी । इतनी 
ऊँची आकांक्षाएं हमारे व्यक्तित्व के मूल में किसी उच्च प्रकार को सत्ता 
को सिद्ध करती हैं | वही पुरुष है । 

पाठक इस बात को नोट करे कि सांख्य के सारे प्रमाण. उपाधि- 
संयुक्त पुरुष को हो सिद्ध करते हैं । यदि पुरुष प्रकृति में लिप न माना 
जाय तो उस का अनुमान भी नहीं हो सकता । पुरुषों के बहुत होने में 
जो हेतु दिये गये हैं, वे भी उपाधिवान्‌ पुरुष को ही लागू होते हूं । 

पुरुष अनेक हैं | प्रत्येक पुरुष का जन्म-मरण ओर इद्वियां अलग- 
अलग होती हैं। सब की प्रवृत्तियां भी भिन्न-भिन्न होती हैं; एक काम में 
सब की प्रवृत्ति एक साथ नहीं होती | विभिन्न पुरुषों में तीनों गुणों कम 
भी विपर्यय पाया जाता है; किसी की प्रकृति सत्त्व प्रधान है, किसी को 
रजोगुण और तमोगुण प्रधान ।१ 
१ जनन-मरण-करणारनां प्रतिनियमा दयुगपतदृत्त शच | 
धुरुष बहुत्व सिद्धत्रेग स्यविपयंवास्यै १.8 


उन नमन “नमन पनमान«०क- कल कमत ७०भजकू७-७७ कृननमकन-प कु नननररिनननन. गन विनिनीननम तत>ौीक्‍33+ * लंच 


3०० दर्शनशाख्र का इतिहास 


पुरुष शरीर, इद्रियों ओर मन से भिन्न है; वह बुद्धि तत्व और 
अहंकार भी नहीं। पुरुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है| वह शुद्ध चेतन्य है। 
प्रकृति और उसके काय जड़ हैं; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हें पुरुष 
का प्रकाश अपेक्षित है | पुरुष कारण-हीन है; उस का कोई काय भी नहीं 
हैं; वह न प्रकृति है न विक्वृति | पुरुष नित्य है, व्यापक है, क्रियाहीन हैं, 
गस्यरहित है ओर चेतन है! प्रीति, अ्रप्रीति और विपाद ' पुरुष के 
स्वाभाविक धर्म नहीं है; प्रकृति के संसग से ही उस में इन की प्रतीति 
'होती है | पुरुष में गति नहीं है; मुक्त हो जाने पर वह कहीं जाता या 
आता नहीं | यदि पुरुष में सुख, दुःख आदि घमम माने जाये, जैसा कि 
नेयायिक मानते हैं, तो पुरुष की मुक्ति कभी मे हो सके। अपने स्वासा- 
विक धर्म को कोई नहीं छोड़ सकता । सुख, दुःख, इच्छा, इृघ आदि 
वास्तव में बुद्धि के धर्म हैं| मुक्ति का अथ किसी ब्रह्म या ईश्वर में लीन 
हो जाना नहीं है + मुक्ति का अर्थ है: केवल्य या इकलापन: प्रकृति का 
संसर्ग छूट जाने का ही नाम मोक्ष है | पुरुष का प्रकृति से संसर्ग कब 
ओर क्यों हुआ, यह प्रश्न व्यथ है |. अनादि काल से पुरुष प्रकृति में 
फ्रसा चला आता है | इस बंधन से मोक्ष पाने का प्रय्ष हर एक को 
करना चाहिए | 
प्रकृति के संसम में होने पर पुरुष की जीव संज्ञा होती है। परुष 
का अपने को प्रकृति से एक समभना हीं सारे अनथों की जड़ है | जब 
पुरुष अपने को प्रकृति से भिन्न समझे लेता है, तव मुक्त हो जाता है | 
प्रकृति ओर पुरुष स्वंधा विरुद्ध गुणवाले पदार्थ हैं। शरसालए 
वस्तुत: उन में किसी प्रकार का संबंध नहीं हो 
सकता । जो कुछ भी संबंध उन में प्रतीत ह 
उसे अश्यन का फल समझना चाहिए । सांख्य का मूल सिद्धांत यही है 


ब्ज्व्रपनु 
सा. 


पुरुष ओर प्रकृति 


हर्क्म हर, 
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कि पुरुष असंग! या संग-रहित है ( असंगोह्ययं पुरुष: )) परंतु इस के 
साथ ही सांख्यु यह मानता है कि प्रकृति का परिशाम या विकास प्रुरुप 
क्रेलिये होता है | सांख्य की इन दी धारणाओं में विरोध है | प्रकृति 
ओर पुरुष के संयोग को अंधे ओर लंगढ़े आदमियों के साथ से उपमा 
दी गई है | प्रकृति अंधी है ओर देख नहीं सकती; पुरुष लैँगड़ा या 
गति-हीन है । कथा हैं कि एक जंगल में से एक अंधा और एक लेँगड़ा 
आदमी! एक दूसरे की सहायता से बाहर निकल आए | अंथधा व्यक्त 
छुँगड़े को कंवे पर विठा कर उस की आज्ञानुसार चला; इस प्रकार दोनों 
वन से बाहर हो गये | प्रकृति और पुरुष का संयोग भी ऐसा ही है। 
परंत इन रूपकों से विपय पर विशेष प्रकाश नहीं पड़ता | यदि परुष 
बास्तव में असंग है, यदि पुरुष को सचमुच सुख-दुःख के अनुभवों से कोई 
सरोकार नहीं है, यदि पुरुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो प्रकृति उस का 
हित-साधन करती है, यह पश्रमात्मक कथन हो जाता है। दोनों का संबंध 
किस प्रकार का है, यह भी कठिन समस्या है | पुरुष ओर प्रकृृति को 
साथ लाने के लिए सांख्य के अनुयायी बुद्धितत्व की सहायता खोजते हैं | 


साख्य दर्शन को समभने के लिये पुरुष ओर बुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष और बुद्धि संबित्‌ परमावश्यक है | सांख्य की सारी मौलिकर्ता 
और मानस शास्त्र ओर कठिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने में 
कट हो जांती है । बुद्धि प्रकृति का पहला विकार हैं / अपने मूल स्वरूप 
ह प्ररति अब्यकक हैं; महत्तत्व के रूप में ही वह पुरुष के सामने आती 
उस से संबंद्ध होती है। सांख्य-योग प्रत्यक्ष, अनुमान ओर आगम इन तीन 
प्रमाणों की मानते हैं। अनुमान और शब्द का विवेचन न्याय-वैशेषिक से 
भि्त नहीं है।। उपमान का अंतर्भाव अनुमान में हो जाता है। सांख्य का 
प्रत्यक्ष क। लक्षण ही विशेष ध्यान देने योग्य है| कारिका कहती हे---- 
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प्रतिवधयाध्यवत्तायोी इृष्टम | 


विषय के प्रति अध्यवसाय को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। अध्यवसाय 

बुद्धि का व्यायार है | इंद्रियों का श्रथे या विबय से संनिक होने पर 

द्धि में जो बृज्ञि पैदा होती है उसे प्रत्यक्ष प्रमाण कदते हूँ। सांख्य सूत्र 
में लिखा हैेः-- 


यत्‌ संबद्ध संत्‌ तदाऋारोह्लेखि विज्ञान तत्‌ प्रत्यक्षम | १८६ । 

' श्र्वीत्‌ वस्तु से संबद्ध होकर वस्तु का आकार धारण कर लेने वाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है। विज्ञान का अर्थ यहां बुद्धिइृत्ति है | यदि 
प्रत्यक्ष का यही लक्षण है तो योगियों का भूत ओर भविष्य का ज्ञान 
प्रत्यक्ष न कहला सकेगा? यूत्रकार उत्तर देते हैं कि योगियों का प्रत्यक्ष 
अबाह्मप्रत्येश्चः होता है; वह इंद्रियों पर निर्भर नहीं होता । इसलिए 
ऊपर के लक्षण में अव्याति! दोष नहीं है । 

दि कहो कि ईश्वर के प्रत्यक्ष में ऊपर का लक्षण नहीं घटता, तो 

उत्तर यह है कि ईश्वर की सिर टी हो सकती | हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्षी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनी चाहिए 

प्रत्यक्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचस्पति मिश्र प्रश्न उठाते हैं 

कि बुद्धितत्व तो प्राकृत होने, के कारण अचेतन हे, इसलिए उस का व्यापार 

अध्यवसाय या उत को द्त्तियां भी अचेतन हैं | इसी .प्रकार सुख, दुःख 

आदि भो बुद्धि के परिणाम होंने के क्रारण अचेतन हैं। फिर अचेतन 

ब्त्तियों का अनु भव केपते होता है ! सुख, दुःख, रूप, रस आंद के अनु- 

भव का क्या अर्थ है | 


एक ओर बुद्धि की जड़ वत्तियां है ओर दूसरी ओर निगुंण: निष्किय 
ओर अंग पुरुष जो केवल प्रकाश-स्त्रह्य है| फिर यद नाना प्रकार का 
अनुभव कहां और कैसे उलन्न होता है? पुरुष और बुद्धिवृत्तियों का 
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संबंध वर्णन करने में सांख्य के अनुयायी सदैव रूपकमयी भाषा का 
प्रयोग करते हैं । बुद्धि की बत्तियों में चेतन्य का प्रतिबिब पड़ता दे जिस के 
संयोग से वे वत्तियां चेतन-सी हो जाती हैं | इस प्रकार बुद्धिवति में प्रति- 
बिंबित चेतन्य को या चेतन्य-प्रतिबिंब-युक्त बुद्धिव॒त्ति को प्रमा! या ज्ञान 
कहना चाहिए । बुद्धि ब॒त्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण है। यहां प्रश्न यह है कि 
प्रमा.या ज्ञान “बुद्धिनिष्ठ ( बुद्धि में रहने वाला ) है.या पुरुष-निष्ठ 0 
योग के मत में प्रमा पुरुष-निष्ठ है। दूसरे मत में प्रमा बुद्धि-निष्ठ है; 
पुरुष प्रमा का साक्षी है; इस मत में पुरुष प्रमाता. नहीं हे। पहले मत 
में बुद्धिवत्ति को प्रमाण कहा जायगा, दसरे मत में इंद्रिय-संनिकर्षादि 
का ही प्रमाण नाम होगा (देखिये विज्ञान भिन्नु का भाष्य, $। ८७) 


जैसे अग्नि के संयोग से लोहा गर्म हो जाता है, वेसे ही चैतन्य के 
संयोग-विशेष या सा ब्रध्य से अंतःकरण उज्ज्वलित हो उठता है। वाच- 
स्पति के मत में संनिधि का अर्थ देश ओर फ्राल में संयोग नहीं बल्कि 
गीग्यता विशेष है। परंतु विज्ञान भिन्नु के मत में संयोग छुछ अधिक 
वास्तविक है ।१ यदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो मुक्तिकाल में भी 
उसे घतंमान रहना चाहिए | फिर भी विज्ञान-भिन्लु को संयोग की काहप- 
निकता माननी पड़ी है। पुरुष ओर बुद्धि का संयोग स्फटिक पत्थर और 
उस में प्रति+बित जपाकुसुम के संयोग के समान है। स्फटिक में फूल 
का रंग प्रतिमासित होता है; वास्‍्तव में उस का रंग लाल नहीं हो 
जाता | इसी प्रकार बुद्धि के अनुमव श्रयवश पुरुष के मालूप होते हैं। 
.. _तस्वासत्संयोंगादवेतनं चेतनावदिवलिंगम्‌ 
गुण कतृ त्वेत्वेपरि तथा कर्च व भवत्युदासीनः । २० । 
पुरुष के सान्निध्य या संयोग से अवेतन बुद्धि चेतन-सी हो जाती है 


>ननतनननकजम कक न+ फनतताक न “मनन 3 सन +>००क कक ++ज०+ की _कानमनका न ५००५५ ५ नन--न «न 


१ देखिए अध्याय १ सूत्र ६६ ( सांख्य सूत्र) 
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२७ ४ दशनशयारसत्र का हा हास 


ग्रोर उदा साने पुरुष तोना गुणा वाला कर्ता मालूम पड़ने लगता है | 
वास्तव में अनुभवकर्ता न पुरुष है न बुद्धि; दोनों के एकत्र होने पर 
बाह्म एदार्थों का अनुभव होने लगता हैं । चैतन्य के प्रतिविव से चेतन 
होकर बुर्ढधि, सुख; दुख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है और 
यह आअनुझुड युझुप का अनुभव कहा जाता है। तास्विक-हष्टि से देखने 
पर पुरुष को ने ढुःख होता है न वंधन | ढुःख और बंधन तमी तक हैं 
जब तक पुरुष अपने को बुद्धि-वत्तियों से मिन्‍न नहीं समझ लेता | 


अठक यहां सांख्यों के विचित्र मनोविज्ञान पर भी दृष्टि डाल लें। 
पाखय-याग के अनुसार मानसिक तत्त्वा अर भोतिक त्त्वाम भेद नहीं 
| हमर सुख, दुःख, विचार, भावनाएं और मनोवेग उन्हीं तत्तों के 
बेन हुये हैं, जिन के किकुर्सी, मेज, पेड़, पे आदि । हमारी सूद्ठम से स्च्म 
भावनाएं जुद्धि-तत्वं का विकार हं; स्थल से स्थूल पहाड़ भी बुद्धि तत्व के 
देग्वनों कार्य या परिणाम हैं। न्‍्याय-वेशेषिक में बुद्धि का अर्थ ज्ञान 
है। साख्य की बुद्धि वैशेषिकों का द्रव्य पदार्थ है जिस की विभिन्‍न दशाएं 
सुख, दुःख, हर्ष, शोक, मोह कहलाती हैं। 'मानसिकः और “भौतिक! 
भेद यहों है कि मानसिक तत्त्व अपनी सूहुमता के कारण पुरुष के चेतन 
प्रतिबंध को अहृग्यु कर संकते हैं, जब कि भोतिक तत्त्व पुरुष से अधिक 
हैं । नोतिक पदार्थ पहले बुद्धि-वत्तियों में परिवर्तित होकर हो परुष 


चुतर्ख रे प्रभावित हाँ सकते हैं । 


ऊ हर] न 
शा कक 


पुरुष और बुद्धि की सिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
दती है | यह कहा जा चुका है कि सब ज्ञान 
वृत्तिःरूप है। यदि पुरुष अंज्ञय नहीं है तो उस 
का भी ज्ञान इत्तिस्प होना चाहिये । पुरुष और बुद्धि के सैद ज्ञान के बिना 
माक नहीं है; सकतीं, क्या यह शान भी बुद्धि की एक वत्तिमात्र हे? 


केबल्य 
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सांख्य का उत्तर है, हां। पुरुष का ज्ञान तो इसलिये संभव है कि 
पुरुष का ग्रतिबिंब बुद्धि-वृत्तियों में पड़ता है | पुरुष और बुद्धि का भेद 
जशञान-बुद्धि को शुद्धता पर निरभर है। बात यह है कि पुरुष बुद्धि से 
अत्यंव भिन्न नहीं है । योग-सूत्र कहता है :-- 

सत्त्वपुरुषयो: शुद्धि साम्ये केवल्यम्‌* |३।५५। 
जब बुद्धि में सतोगुण की बृद्धि होती है तब शुद्ध-बुद्धि और परुष में 
कुछ समानता हो जाती है | इस का फल्न यह होता है कि बुद्धि अपने 
ओर पुरुष के भेद-शान का रूप धारण कर लेती है | इस ज्ञान के उदय 
होते ही कैवल्य अथवा मोक्ष को प्राप्ति हो जाती है| ऐसा मालम होता 
है कि यहाँ सांख्य-योग ने प्रकृति और पुरुष के घोर द्वेत को कुछ मरदुल 
बना दिया है | 
मोक्ष से पहले जीव तरह -तरह की थोनियों में भ्रमण करता रहदा 

है, भारत के अन्य दर्शनों की माँति सांख्य भी 
इस सिद्धांत को मानता है। उस की विशेषता 
यही है कि उस ने पुनजन्म की प्रक्रिया को ठीक-ठीक समझाने की चेष्टा 
की है| पुनजन्म किस का होता है ! सर्वव्यापक पुरुष एक शरीर से दूसर 
शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद बात है। वास्तव में सांख्य के 
नि्गुण और असंग पुरुष का पुनजन्म नहीं हो सकता । फिर पुनर्जन्म 
किस का होता है १ सांख्य का उत्तर है, लिंग-शरीर का | लिंग-शरीर बुद्धि- 
अहंकार, मन, पाँच, ज्ञामंद्रिय और पाँच कर्मद्रेय तथा. तन्मात्राएं इन ' 
अठारद तत्त्वों का बना हुआ है। कहीं-कहीं इस सूची में से अहंकार को 


पुनजन्म 





'िलिितीय ललिफलनील न लिक ताक अचानक, 


+ सत्र का अथ है, पुरुष और बुद्धि की शुद्धि या निम लता में 
समानता हो जाने पर मोक्ष हांता है । परंतु पुरुष तो स्वरूप से सदैब 


निम ल है' ही, डसकी शुद्धि संभव नहीं है । 
२० 


३०६ दर्शनशास्त्र का इतेहास 


उड़ा दिया जाता है | जो दिखलाई देता हे और जो जला दिया जाता है 
चह स्थूल शरीर है। लिंग-शरीर एक स्थूज-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर 
में जाता रहता है| मुक्ति होने पर ही लिंग-देह का नाश होता है | 

यों तो प्रत्येक प्रलय में लिंग-शरीर नष्ठ होता और प्रत्येक कब्प के 
आदि में उत्पन्न होता है; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर ही 
होता है। सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संबद्ध लिग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मों के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में प्रवेश करता है। 
धर्म, अथर्म, ज्ञान, अज्ञान, वैराग्य, आसक्ति आदि भाव? कहलाते हैं जो 
कि लिंग-शरीर में, बुद्धि के आश्रित, वत्त मान रहते हैं | इस प्रकार किसी 
जन्म में की हुईं साधना व्यथ नहीं जाती । अच्छे-बुरे प्रयत्नों का सूक्ष्मरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है | आत्मोन्नति के लियेकिया हुआ 
प्रयत्ष निष्फल नहीं होता; अच्छे कर्म करने वाले की दुगति नहीं 
सकती, 'नहिं कस्याणक्ृत्‌ कश्चित्‌ दुर्गंतिं तात गच्छति ( गीता ) 


महाभारत में लिखा है कि यम ने बलपूवक अंगुष्ठमात्र पुरुष को 
लांच लिया। यह अंगूठे के बराबर आकार लिंग-शरीर का है न कि 
श्रात्मा या पुरुष का | पुरुष तो सब-व्यापक्र है--महान्त विभुमात्मानं- 
मत््ता धीरो न शोचति । . पुनजन्म संबंधी सांख्य के इन विचार्को 
वेदांत ने लगभग स्वीकार कर लिया है | 


जब पुरुष को सम्यक ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कमे. धर्म 
अधम आदि भाव बनना बंद हो जाते हैं | पिछला कर्माशय भी जले हये 
बीजों की तरह शक्तिहीन हो जाता हैं और अपना फल नहीं देता | फिर 
भी मनुष्य जीवित रहता है ओर मृत्यु से पहले मुक्त नहीं होता, इस का 
क्या कारण है ! बात यह है कि कर्माशय के दग्ध हो जाने पर भी 
पिछले संस्कारों के वश शरीर रुका रहता है। कुम्हार कक को घुमाना 


साख्यन्योग बे 


बंद कर देता है तो भी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ 
देर तक घ॒मता रहता है। इसी प्रकार ज्ञानी के संस्कार भी उन के जीवन 
को कुछ दिनों तक अक्ष एण रखते हैं। जिन कर्मो ने अभी फल देना 
शुरू नहीं किया है वे कम तो नष्ट हो जाते हैं, परंतु जिन कर्मों! ने 
फल देना आरंभ कर दिया है वे कर्म अर्थात्‌ प्रारूष कर्म! बिना भोगे 
नष्ट नहीं होते | इसलिये विवेक पुरुष भी जीवित रहता है । 
इश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने को चेष्टा सांख्य ने कहीं नहीं की 
दौर शोर इतर है| सृष्टि, प्रलय ओर कर्मविपाक नें इंश्वर की. 
आवश्यकता नहीं है, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता, सांख्य का केवल यही ऋनुरोध है । 
योग-दशन ने ईश्वर को अधिक महत्त्व का स्थान दिया हैं, परंतु उस में 
भी ईश्वर प्रकृति और पुरुष का रचयिता या आधार नहीं है | इसलिये 
हम सांख्य-योग को न तो अनोश्वरवादी ही कह सकते हैं न न्‍्याय- 
वैशेषिक की तरह ईश्वरवादी ही । श्वेताश्वेतर और गीता के सांख्य 
की तरह उत्तर,सांख्य को सेश्वर नहीं कहा जा सकता | तथापि योग का 
ईश्वरवाद जैनियों के मुक्त-इश्वर वाद से अधिक रोचक ओर भक्तिपूण 
है। येग का ईश्वर विश्व के सब पुरुषों के लिये एक त्िकाल सिद्ध 
आदर्श-सा है। जिस की समता तक सुक्त पुरुष कठिनता से पहुँच सकते 
हैं । इस के विरुद्ध जैनों के मुक्त पुरुषों की ईश्वस्ता में कोई भेद नहीं 
है । येगदरशन के मुक्ति-काढ क्षी सिद्धियों का तिरस्कार कर देते हैं, जब 
कि उस के ईश्वर के सिद्धियां ओर कैवल्य देनों स्वतः-प्राप्त हैं । 
भारतीय दर्शनों में सांख्य का झँचा स्थान है। कणद के परमारु- 
वाद ने जड़ तत्त्व के खश्ड-खश्ड कर दिये, जिनमें 


खांख्य का महत्व ४ मु 
5 किसी प्रकार का संबंध दिखलाई नहीं देता । 
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सांख्य की प्रकृति विश्व की एकता की ज़्यादा ठीक व्याख्या कर सकती है! 
पाँच भिन्न-भिन्न तत्वों के बदले एक प्रकृति के मान कर सांख्य ने अपनी 
द्शनिक क्रांत-दर्शिता का परिचय दिया है। प्रकृति में उस ने उतना ही 
आंतरिक भेद माना जितने से कि विविध सृष्टि संभव है। सके । चेतन- 
तत्व के अलग मानना दाशनिक और साधारण दोनों दृष्यियों से युक्ति 
संगत है। सांख्य की पुरुष-विषयक धारणा न्याय-वैशेषिक की अपेक्षा 
कहीं अधिक उन्नत है। न्याय-वेशेषिक ने आत्मा में सब तरह के गुण 
आरोपित कर डाले, परंतु उसे चेतन्य के गुण से वंचित रखा | सांख्य 
ने सुल, दुःख आदि बद्धि के गण बतला कर पुरुष की धारणा को 
सरल बना दिया | वास्तव में नन्‍्याय-वैशेषिक के आत्मा या जीव की 
मुक्ति भव नहीं मालूम होती | यदि सुख, दुःख, जीव के ही गण हैं तो 
उन का छूटना असंभव है | पुरुष को आनंदमय न मानकर सांख्य ने यह 
सिद्ध कर दिया कि वह अपनी दाशनिक व्याख्या में लोक-बुद्धि को रंजन 
करने की ही तनिक भी चेष्टा नहीं करता । 
ख्य की आलोचना के दो मुख्य विषय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
सांख्य की. कता ओर दूसरा प्रकृति-पुरुष का संवंध। सांख्य 
आलाचना ने पुरुषों का बाहुल्य सिद्ध करने के लिये 
जितने हेतु दिये हैं वें उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ! असंग 
[र निग ण्‌ पुरुष में अनेकता सिद्ध नहीं होती। एक ही चेतनतत्त्व 
उपाधि-सेसग से अनेक रुपों में बंटा हुआ प्रतीत हो सकता है। प्रकृति 
पुरुष का संबंध सांख्य की दूसरी बड़ी कठिनाई है। स्फटिक और 
रक्तकुसुम, चुंबक ओर लोहा, बछुड़ा और दूध आदि के उदाहरण 
समस्या का हल नहीं करते, उलदे उसे तीज प्रकाश में ले आते हैं। 
प्रकृति का विकास-निरुद्द श्य पुरुष की उद्द श्य पूत्ति के लिये नहीं हो 
सकता; न पुरुष को बंधन ही हो सकता है। मुक्त पुरुष प्रकृति की सत्ता 
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से, जो उसी की भॉति सत्य है, सवथा अ्नभिज्ञ रहे, उसे देखे भी नहीं, 
यह बात कठिनता से समझ में आती है। विश्व के दो समान रुत्य 
तत्त्व किसी प्रकार के संबंध बिना रहें, यह समीचीन नहीं मालूम होता। 
था तो प्रकृति ओर उस का पसारा, माया है, मिध्या है, या मुक्त पुरुष 
और प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए | ? 


सत्कायवाद की आलोचना मीमांसकों, नैयायिकों और बोढ़ों ने भी 
सत्काय वादकी की है। बोद्धों की आलोचना सबसे तीक्ष्ण है। 
अलोचना. शंकराचाय भी सत्कायवाद को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धांत समझते थे, अन्यथा स॒ष्टि क्री उत्पत्ति बताने में वे 
“विवत बाद, का आश्रय न लेते । नेयायिक और मीमांसक आलोचक 
बतलाते हैं कि उत्पत्ति से पहले घठ की सत्ता मानना बिलकुल असंगत 
है। यदि अनभिव्यक्त घड़े से पानी नहीं ले जाया जा सकता तो उस की 
सत्ता जानने से क्‍या लाभ ! उत्पत्ति से पहले घट आब्त दशा में रहता 
है, दूसरा कार्य घट-कार्य के आवरण या आवरक का काम करता है, 
यह सांख्य का मत है। इस आवरण को हटाने वाला कोई हेतु होना 
चाहिए। वह हेतु अपनी आवरण हटाने की क्रिया करने से पहले सत 
था या असत्‌ £ सत्कायंबाद के अनुसार उसे सत मानना चाहिए | तब 
प्रश्न यह है कि आवरण दूर करने के हेतु के रहते हुये भी घट 
अनाभव्यक्त क्‍यों रहा ! जिस सत्ता या घटना-द्वारा घट को अभिव्यक्ति 
मिलती है उसे सत्कायवाद के अनुसार सत मानना पड़ेगा और उस के 
सत्‌ होने पर किसी भी क्षण में घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता | 


अपने “तत्त्वसंग्रह” में बोद्ध ज्ञाकिक शांतरक्षित ने सांख्य की कड़ी 





१ द्व० शांकर भाष्य, २, २, १० 
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आलोचना की है |? तत्वसंग्रह”ः पर कमलशील ने “पंजिका' नामक 
टीका लिखी है। यदि काय और कारण एक ही होते हैं तो प्रकृति को हो 
महत्तत्व आदि का कारण क्‍यों माना जाय; महत्तत्व को प्रकृति का कारण 
क्यों न माने ! बिना उत्पत्ति स्वीकार किये कारणवाद व्यर्थ है। यदि 
दही दूध में पहले से वत्त मान है तो 'दहीं बन गया या उत्पन्न हो गया! 
यह कहना ग्रलत है ।काय की अभिव्यक्ति के लिये कारण में कुछ 
पारवत्त न अपेक्षित होता है; यदि यह “परिवत्त नः, भो पहले से ही सत है 
तो काय ले से ही अभिव्यक्त होना चाहिए | यदि “परिवत्त न! सत 
है था, तो असत की उत्पत्ति माननी पड़ेगी । 


सांख्यमत के अनुसार संशय, भ्रम आदि बुद्धि के परिशाम 
हमेशा सत्‌ रूप से वतमान हैं, इसलिये किसी निश्चित सिद्धांत का 
. कथन” संभव नहीं है। इसी प्रकार जिन निश्चयों या सिद्धांतों पर 
पहुँचना है वे भी सदा से वर्तमान हैं, फिर उन की स्थापना था अन्वेषण 
के लिये प्रयत्न करना व्यथ है। यदि किप्ती सिद्धांत के उसके प्रतिपादन 
के पहले अयत्‌ मान तो सांख्य के अनुसार वह भी अस्तित्व में नआ 
सक्रैगा | सत्कायवाद के आधार पर न तो हम अपने भ्रम या मिथ्या 
कान को नष्ट कर सकते हैं, न अनुपस्थित यथाथज्ञान का उत्पन्न ही 
कर सकते हैं | तब तो सारी दाशनिक प्रक्रिया या तत्व की बौद्धिक 
खोज व्यर्थ ही है। यथाथ ओर अयथायय दोनों ही प्रकार के ज्ञान हैं; 
-उन में से एक के नाश का दूसरे तक पहुँचने का यज्ञ करना सवंथा 
व्यथ है। जो अज्ञान है, जो सत्‌ है, उस का नाश किस प्रकार 
होगा ! 


बन आननन जननिनिननिननानानभननीनीनिनान--नननननिनन गन पतातमअकनननन नम, 


५. जय) 


दखिये दासगुप्त कृत इतिहास, भाग २ पृ० १७२॥ 
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हम देख चुके हैं कि न्याय वैशेषिक का असत्कायबाद युक्ति के 
आगे नहीं ठहरता; सांख्य का सत्कायवाद विचित्र उलभनों में फेँसा 
देत। है। दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनाई से मुक्त नहीं हे, 
यह आश्चय की बात ही इन दोनों सिद्धांतों के विरोध और दोनों की 
असमंजसता ने वेदांत के अनिवचनीयवाद” और “विवत्त वाद? को 
जन्म दिया । 

योग-दशन 

योग-दशन सांख्य का व्यावहारिक पूरक है। यह सांख्य के तत्व- 
ज्ञान पर ही अवल्म्बित है । योग-सूत्र का आर स अन्य सूत्रों की भाँति 
तत्व-जिज्ञासा से नहीं वरन्‌ अनुशासन' से होता है।" जो योग की 
व्यावहारिक प्रकृति का सूचक है। सांख्य में पुरुष के कैवल्य को परमार्थ 
माना गया दै। वह केवल्य-सिद्धि विवेक-ज्ञान द्वारा साध्य है ओर 
विवेक ज्ञान का साधन तत्वाभ्यास है--परमाथ-प्राप्ति की व्यावहारिक 
प्रक्रा * का इतना भर संकेत सांख्य कारिका में मिलता है। कैवल्य 
सिद्धि को कोई विस्तृत व्यावहारिक प्रणाली सांख्य-कारिका में नहीं 
पाई जाती | योग-दशन सांख्य शास्त्र के दूसरे अभाव की पूर्ति करता 
है। उसका उद्ृश्य केवल्य प्राप्ति की व्यावहारिक प्रणाली का विस्तृत 
मिरूपण है। 

यह केवल्य योग अथवा समाधि को अवस्था में प्राप्त होता है, जिसमें 
समस्त मनोविकारों अथवा चित्त वृत्तियों का 
ग्ंत हो जाता है। अतएव योग को चित्त- 
*---अथयोगान_ शासनन्‌ू-योग स ज्ञ*१-१ 
«एवं तत्वाभ्यासान्नास्सि न में नाउहसित्यपरिशेषम्‌ | 

अविपययात्‌ विशुद्ध केवल मुप्पय्यते ज्ञानम्‌ ॥| 


याग का स्वरूप 


३१२ दर्शनशाख्र का इतिहास 


चतियों का निरोध कहा गया है | * इस योग की अवस्था में 
चित्त- बृतियों का निरोध होने पर द्वष्टा ( पुरुष ) अपने ( केवल 
चैतन्य ) स्वरुप में स्थित हो जाता है। * योग की 'अवस्था से भिन्न 
अन्य अबस्थाओ्ं में “चित्त का बृत्तियों के साथ सारूप्य अर्थात्‌ 
समान रूपत्व होता | 3 वे चित्तवृत्तियाँ पाँच प्रकार की हैं--प्रमाण, 
विपयेय, विकल्प, निद्रा और स्मृति ४। प्रमाण तीन प्रकार के होते 
हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम |" विपरयय एक प्रकार का 
मिथ्या-श्ञान है जिसमें अतद्प अर्थात्‌ अपने स्वरूप से विपरीत 
' रूप से वस्तु अथवा विष्रय का बोध होंता है।* जिसके श्य पदाथे 
की सत्ता न हो उस ज्ञान को विकल्प कहते हैं।? अभाव-यत्यय 
ही जिसका आलंबन हो उस बृत्ति को निद्रा कहते हैं ।* अनुभूत 
विषय का ध्यान स्मृति कहलाता है ।* 
उक्त पाँचों प्रकार की चित्त इत्तियों के पूण निरोध का नाम योग 


१--थोंगश्चित्तवत्तिनिरोंध: योग सूत्र१-२ 
*.तदा हृष्टुः स्वरूपपे3वस्थानम्‌ | यो० स,० १-३ 
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3-- बृत्तिसारूप्यमितरत्र। यो० स,० १-४ 

४._बत्तय: पद्चतप्यः ...प्रमाण-विपयय विकल्प-निद्वा-स्मृत्य: 
योग सूत्र १-४, ६ 

“5-प्रत्यक्षानुमानागमाःप्रमाणानि । यों सू० १-७ 

“““विपर्ययों मिथ्याज्ञान मतत्ुप प्तिष्ठम्‌ योग सूत्र “१-८ 

>--शब्द ज्ञान॒पाती वस्तुशून्यो विकल्प: | योंग सज्न-१-६ 

“--अभाव प्रत्ययालम्बना बृत्तिनिद्रा | यो सु०-१-१० 

3--अनुभूत विषया5सम्प्रमोषःस्सति: थो० सू० १-११ 
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योग के भेद“ समाधि है। समाधि भें चित्त की एकाग्रता 
हो जाती है| वह एकग्रता सविषय और निविषय 


भेद से दो प्रकार की होती है। पहले चित्त स्थूल सूच्रम-क्रम से विषयों 
पर एकाग्र कर लेने पर ही निविषयक एकाग्रता प्राप्त हो सकती है। 
सविषय समाधि को संप्रज्ञात तथा निविषय समाधि को अपसंग्रज्ञात कहते 
है | विषयों के स्थूल-सूरुम-क्रम से संप्रशात समाधि चार प्रकार की होती 
(१ ) सवितक, (२) सविचार ( ३ ) सानन्द, और (४ ) सस्मित। 
१महामभूतादि स्थूल विषयानुगत समाधि का नाम सवितक है। तम्मात्रादि 
सूक्रम विषयानुगत सम्राधि सविचार कहलाती है। इंद्रियादिमात्र विषया 
लम्बन युक्त सेमाधि को सानन्द कहते हैं| अहंकार विषयक, एकांत्म- 
संविदालम्बन युक्त समाधि संस्सित संप्रज्यात समाधि है। निधि प्रथ और 
आलम्बन रहित सभाधि का नाम असंप्रज्ञात समाधि है| वह विराम 
अर्थात्‌ सवप्रत्यय हीनता के प्रत्यय अर्थात्‌ कारण परम वैरास्थ के 
अमभ्य स-पू्बक प्रात होती है। * इसमें तंस्कार मात्र अव्यक्त रूप से 
अवशिष्ट रह जाते हैं, संस्कारों के कारण शेष नहीं रहते । 

योंग-शासत्र में वित्तबृत्ति-निरोध द्वारा योगनप्राप्ति 
के साधनों का .निरूपण क्रिया गया है । व्याव- 
हारिक दृष्टिकोण के कारण इन साधनों का निर्देश अधिकारी-मंद के 
अनुरूप किया गया है। ह सेभी साथकों की क्षमता समान नहीं होती । 
इस क्षमता भेद से अधिकारियों के तीन प्रकार ह--उत्तमाधघिकारी, 


योग के साधन 





है --वितकविचारानन्दास्मिता रूपानुगमात्‌ संप्रज्ञातः | योग- 
खन्न- १-९७ 

“-विरामग्रत्ययाभ्यासपूर्व:ः संस्कारशेपोन्यः: ॥। योग स हऋा-१-१८ 
दृष्ट्य--विज्ञानमसिक्ु योगवातिक-२-र८८ 
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मध्यमाधिकारी ओर मन्दाधिकारी | उत्तमाधिकारियों को यह चित्त्वात्ति- 
निरोध रूप योग केवल अन्यास ओर वेराग्य द्वारा ही प्राप्य है | * 
चित्त की प्रशान्तबाहित। स्थिति के लिये प्रयत्न अभ्यास कहलाता है| * 
यह अभ्यास दीघंकाल तक नेहतर्य-पूवक तथा तप-ब्रह्मचर्य-विद्या- 
अद्धा आदि सहित सत्कार-पूवक सेवन करने से दृढ होता है | $ 
स्रो-भोजन-ऐश्वर्य आदि इृष्ट (लोकिक) तथा स्वर्गादि आनुश्रविक (अ्रति- 
विहित पारलोकिक ) विषयों मे तृष्णा रहित वशीकारभाव का नाम वेराग्य 
है। * उत्तमाधिकारियों के लिये अभ्यास-बैराग्य के साथ-साथ ईश्वर- 
प्रशिधान का विकल्प भी दिया गया है। अमभ्यास-वैराग्य द्वारा योग- 
साधन न करके वे केवल इईश्वर-प्रशिधान द्वारा भी योग-साधन कर 
सकते हैं ।४ 


मध्यमाधिकारियों के लिये अभ्यास-वैराग्य सहज साध्य नहीं है। 
अतः उनके लिये तपः-स्वाध्याय-ईश्वर-प्रशिधान-पूवक क्रियायोग का 
निर्देश किया गधा हें। * इस क्रिया योग के द्वारा उन्हें अभ्यास 
वेराब्य को क्षमता प्राप्त होतो है ओर अम्यास-वैराग्य-पूवक ईश्वर प्रसि- 


-अभ्यास-वेरण्याभ्य तज्निरोधः । योग स त्र-१-१२ 
--तत्रस्थिती यत्रोउभ्यासः । योग स त्र-१-१३ 
एसतु दीधकाल नरन्तय सत्कारसवितो इढ़भूमिः । योंग 
सत्र-९-९४ 
$-प्टानुश्रविक विषपवितृष्णस्य वशीकारस ज्ञा वेराग्यम्‌ । 
योग स, ० १-१५ 
४५--ईरवर प्रशिधानाद्दा । योग स,० -१-२३ 
*--तप--स्वाध्यायेरवर प्रणिधानानि क्रिया योगः । योग स॒.०-२-१ 
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धान द्वारा वे समाधि को प्राप्त होते हैं | मन्दाधिकारियों के लिये एक 
दीघ शारीरिक, मानसिक और नेतिक प्रक्रिया बताई गई है, जो योग 
परंपरा में श्रष्टंग योग के नाम से प्रख्यात है | योग के विविध अंगों के 
अनुष्ठान से चित्त की अशुद्धि का क्षय होता हैं; अशुद्धि-क्षय से ज्ञान 
का आवरण दूर होकर ज्ञान का प्रकाश होता है और अंततः विवेक- 
ख्याति प्राप्त होती है। * सर्वोपयोगी होने के कारण यह अशंग-योग 
प्रक्रिया इतनी प्रख्यात हो गई कि प्रायः लोग इसी को योग समझने 
लगे | इसी के विकृृत रूप से हठ योग की परंपरा प्रर्चालत हुई । 
अष्टांग-्योग योग का सर्वोपयोगी और प्रख्यात 
पक्ष है। योग के आठ अंग--यम, नियम, 
आसन, प्राणायाम, प्रत्यादार, घारणा, ध्यान ओर समाधि हैं। * 
अहिसा, सत्य, अस्तेन, ब्रह्मचय ओर अपरिग्रह ये पाँच यम कहलाते हैं।. 
* शोच, सनन्‍्तोष, तपः-स्वाब्याय, ईश्वर, प्रणिधान ये पॉच नियम हैं । 
४ इन यम-नियमों के अनुष्ठान से विविध श॒क्तियाँ ओर योगानुकूल- 
भावनाएं प्राप्त होती हैं। अहिसा में प्रतिष्ठित साधक के समीप समस्त 
जीव वैर-त्याग कर देते हैं। पशु-पक्षी तक उससे निभय हो जाते हैं ओर 


अद्ाग याग 


+_-यामाड़्ानामनजुष्ठानादशुद्धिचयाव ज्ञानद्वीप्तः आविवक ख्यातेः | 
योग-स_०-२-र२८ 

२. यम-नियम-आसन-प्राणायाम-घारणा-ध्यान - समाधयो5ष्टाव : 
ज्रगनि । योग-स ० "श5 

3...हअंहिसा-सत्य-अस्तेय-बह्मयचय-अपरिग्रहा: यमा :। योग-स, ०- 
२२-३० 

४._शौच-सन्‍्तोष-तपः-स्वाध्यायेश्वर प्राशिधानानि नियम्ना: | योग 
स,०-२-२० 


ल्‍ध्ऐ 
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उससे मैत्रीभाव रखते हैं । सत्यवादी की समस्त क्रियायं सफल होती 
हैं| अस्तय (चोरी न करना) की प्रतिष्ठा से सब रत्ष साधक के समीप 

हते हैं | ब्रह्मचये की प्रतिष्ठा से बीय-लाम होता है। अपरिगह ( किसी 
से कुछ भी ग्रहण न करना ) में स्थिर होने पर पूव-जन्मों का बोध छोता 
है | शोच से अपने अंग से जुगुप्सा ओर दूसरों के अंग से असंसग का 
भावना द्वारा वैराग्य प्रात होता है, तथा सत्वशुद्धि, मनः प्रसाद, एका- 
ग्ता, इंद्रियजय और आत्मदशन की योग्यता प्राप्त होती है। संतोष 
से अनुत्तम-सुख का लाभ होता है। तपः से अशद्विक्षय-द्वारा शरीर 
तथा इंद्रियों की अशि मादि सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं। स्वाध्याय से दृष्ट 
देवता के दशन होते हैं। ईश्वर प्रणिधान से समाधि-सिद्धि होती है | 
स्थिर ओर सुखमय शारीरिक स्थिति का नाम आसन है। * आतसन- 
सिद्धि से शीतोष्णादि इन्द्रों से क्लेश नहीं होता। * आसन-सिद्धि 
होने पर श्वास-प्रश्वास की गति का विच्छेद प्राणायाम कहलाता है | 
प्राणायाम से प्रकाश ( ज्ञान ) का अज्ञानरूपी आवरण क्षीण होता है 
झोर घारणा में मन को योग्यता बढ़ती है। अपने-अपने विययों के प्रति 
असंप्रयुक्त अर्थात्‌ विषयों की ओर से आह्वत इंद्रियों की अंतमु खी 
अस्वथा जिसमें वे चित्त की स्वरूपानुकारिणी बन जाती है, प्रत्याहार कह- 
लाती है। 3 प्रत्याहार से इंद्रियों की परमवश्यता प्राप्त होती है | एक 


ना ताल अत विननऋल्‍ नाते लननने.. टलजलनलननननजलमननन, जे अन्कमना 


स्थिर सुखमासनम्‌ | यो० स,० २-४६ 

5 तस्मिन्‌ संति श्वासप्रश्वासयोग ति- 
विच्छेद: प्राणायामः | थों?-स, ० २-४६ 
स्वविषया5सम्पयोंगे चित्तस्थ स्वरूपानुकार- 
इवंद्नियाणां प्रत्याहारः | यो० सु० २-५४ 


किक, 
हर 
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देश-विशेष में चित्त की स्थिति का नाम धारणा है १ उस. देश-विशेष में 
ध्येय आलंबन के प्रत्यय अर्थात्‌ भावना की एकतानता अर्थात्‌ निरन्‍्तरा- 
विच्छिन्न प्रवाहशीलता ध्यान कहलाती है। * बही ध्यान ध्येयाकार- 
मात्र रूप से निर्भासित तथा स्वरूप ( ध्यान रूप ) से शूत्य हेने पर 
समाधि कहलाता हैं। * धारणा-ध्यान-समाधि इन तीनों को एक साथ 
मिलाकर संयम संज्ञा दी गई है| ४ इनके सिद्धि होने से प्रज्ञा ( ज्ञान ) 
का आलोक (प्रकाश) प्राप्त होता है। इनमें अंत के तीन अज्ज पूब के 
पांच अंगों की अपेक्षा अंतरज्ञ हैं।" किंत वे तीनों भी निर्बीज 
समाधि के प्रस ग में बहिरज्ग ही माने जाते हैं । ६ 

योग के उक्त आठ अंगों के क्रमिक अनुष्ठान द्वारा सबीज अथवा 
संग्रशात समाधि की सिद्धि प्राप्त कर लेने पर अंत मे परम वैराग्य द्वारा 
दोष बीज-क्षय होने पर निर्बीज अथव असंप्रश्ात समाधि द्वारा कैवल्य 
प्राप्त होता है ।* 

मनोनिग्रह के उक्त साधन सामान्य रूप से सभी श्रेणियों के 
साथकों के लिये उपादेय हैं। फिर भी योगदर्शन रूढ़िवादी नहीं 
है ओर अपने साधन-विधान को सम्पूर्ण, सर्वोपयोगी अथवा कठोर नहीं 
मानता । साधन-प्रक्रिया गौण है, साध्य ही मुख्य है। जिस के द्वारा: 


विल्नन्‍क- 


) देशबन्धश्रित्तस्य धारणा । योग स,० ३-१ 

* तन्न अत्ययेकतानता ध्यानम्‌ ॥ ?! ३-२ 

* तदेवाथमरात्रनिर्भास स्वरूप शून्यमिव समाधि: | थोंग स,० ३-३ 
+ अयमेकत्र संयम्रः ।. योग स,० ३-४ 

भयमन्तरब्ज' पूर्वस्यः । १. ६-७ 

* तद॒पि वहिरड् निर्बीजसय । ,,. ३-८ 

७ तह राग्यादय दाषबीजच्षये कैवल्यम। येग सज्-३-२० 


जु 
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भी समाक्षिसिद्धि संभव हो वही साधन उस के लिये श्रष्ट हे | साधकों 
के अनंत प्रकार हो सकते हैं ओर उनकी क्षमता ओर अभिरुचि भी 
भिन्न होगी । उस भेद के अनुरूप साधनों में भी अनंत भेद हो सकते हैं। 
अतः कुछ साधन प्रक्रियाओं का विधान करते हुये भो योग दशनकार 
ने रुचि-वैचित्य का आदर करते हुये साधकों को साधन के विषय में 
पूश स्वतंत्रता दी है। जिस विषय में भी उनकी रुचि हो उत्ती मनोनुकूल 
विपय के ध्यान-द्वारा वे एकाग्रता प्राप्त कर समाधि-साधन कर सकते हैं । 
तीनों श्रणियों के अधिकारियों के लिये विहित उच्त 
साधन-प्रक्रियायों में यह अवलोकनीय है कि ईश्वर 
प्रणिधान के तीनों ही अवस्थाश्रों में समान रूप से स्थान दिया गया है। 
अष्य साधनों में अधिकार-भेद होते हुये भी ईश्वर-प्रणिधान में समान 
अधिकार है । इसका एक ही कास्ण हो सकता है कि ईश्वर की दृष्टि 
मं सभी अधिकारी समान हैं इसे दशनकार भी मानते हैं। सभी को 
ईश्वर का आश्रय ग्रहण करने का समान अधिकार है। क्षमता के भेद 
से चाहे ईश्वर की उपासना में भंद भले ही हो, किंतु अधिकार में 
मैद नहीं है । ईश्वर के लोक का द्वार सबके लिये समान रूप से मुक्त 
है । यद्यपि सब एक ही मार्ग से उसमें नहीं जा सकते। उत्तम साधकों 
के लिये अन्य साधनों के व्यवधोन के बिना ही ईश्वर-प्रशिधान संभव 
है | जिन का हृदय इतना शुद्ध और मन इतना एकाग्र नहीं हो पाया है, 
वे मध्यमाधिकाती तपः ओर स्थाध्याय द्वारा अन्तःकरण शुद्ध करके उसे 
प्राप्त कर सकते हैं । जिनके लिये केवल तपः-स्वध्याय द्वारा हृदय-संस्कार 
संभव नहीं है वे मंदाधिकारी अन्य बाल्याउ5म्यंतर साधन-अक्रिया 
द्वारा हृदय शुद्ध कर ईश्वर-प्रणिधान की सिद्ध कर सकते हैं। 
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याग में इंश्वर 
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इश्वर-प्रणिधान में महत्वपूण स्थान के कारण योधदर्शन में ईश्वर 
को कल्पना एक विशेष विचारणीय छ़िंद्ांत बन गया है। हम देख 
चुके हैं कि योग सांख्य का व्यावहारिक पूरक है और प्राचीन >्यख्य 
निरीश्वरवादी है। सांख्य-कारिका में खण्डन के ह्लिये भी ईश्वर का 
नाम नहीं लिया गया है। विज्ञानभिकछु ने सांख्य-प्रवचन- सूत्र" के 
आधाए पर यह सिद्ध करने की चेष्टा की है कि सांख्य निरीश्चरवादी 
नहीं है| वह ईश्वर का खण्डन नहीं करता | यद्यपि वह ईश्वर को स्पष्ट 
रूप सें.स्वीकार भा नहीं करता । विज्ञान भिन्नु के अनुसार सांख्य ईश्वर 
की सत्ता के विषय में मौन तथा उसकी सिद्धि के विषय में निरपेक्ष है । 
इस प्रकार सांख्य ईश्वर «की निरीश्वरवादिता का परिहार कर योग 
को सेश्वस्वादिता से उसक गति स्थाथत करने की चेष्टा क्री है। 


योग दशन में स्पष्ट रूप से ईश्वर का उल्लेख और स्वीऋस्ण 
मिलता है। किंतु योग का ईश्वर अन्य दशनों के ईश्वर से भिन्न है। 
अन्य दशनों में जगत्‌ के खष्टा तथा विश्व के नियंता के रूप मे ईश्वर 
की कल्पना की गई है। वैष्णव दशनों में भक्ति द्वारा ईश्व॑र-प्राप्ति को 
जीवन का परमार्थ माना गया है। किंतु योग का ईश्वर ज़ंगत्‌ का 
दष्टा अथवा विश्व का नियंता नहीं है। सृष्टि प्रकृति का विकार है, 
तथा प्रकृति नित्य और स्वतंत्र है, अत: सृष्टि-रचना में सोन्निध्य-मात्र 
से अधिक पुरुष अथवा ईश्वर का हाथ नहीं है। वह केवल सृष्टि का 
निरपेक्ष द्रप्टा है, खध्टा अथवा नियन्ता नहीं । योग-सूत्र में 'सबज्ञता! 
को ही ईश्वर का लक्षण माना गया * यत्रपि टीकाकारों ने उसमें 








१ इृश्वरापसिद्ध: । 
२ _-तत्र निरतिशय स्वज्ञ बीजम-येग स्‌०-१-२५ 
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'संवशक्ति मत्व” के समावेश की भी चेप्टा की है। ईश्वर-मक्ति ग्थवा 
इश्वर-प्राप्ति हमारे जीवन का चरम खाध्य नहीं। योग के अनुसार ईश्वर. 
प्रशिधान भी मन को एकाग्र करने तथा समाधि-सिद्धि प्राप्त करने का 
एक मार्ग है | 

योग का यह ईश्वर एक “पुरुष विशेष? है, जो क्लेश, कर्म, विपाक 
तथा आशय से मुक्त है। * साधारण 'पुरुषों' से यही उसकी “विशेषता? 
है। साधारण पुरुष जिनसे क्लिष्ट हैं ओर “पुरुष विशेष” ईश्वर जिनसे 
मुक्त है, वे क्लेष पाँच प्रकार के है--अविद्या, अस्मिता, राग, दंष और 
अभिनिवेशत्त उनमें आदि क्लेश अविद्या शंष का मल है | 3 उस 
अविद्या का स्वरूप अनित्य, अशुचि, दुःख और अनात्म विषयों में नित्य, 
शुत्ि, सुख ओर आत्म विषयक ( मिथ्या ) बोध है। ४ हक-शक्ति 
( पुरुष ) तथा दशन-शक्ति (प्रकृति ) को एकात्मता ही अस्मिता 
अथवा अहंकार है | सुख के अनुभव के पश्चात्‌ उसकी स्मृति-पूबंक 
उसकी प्रात के लिये जो तृष्णा है उसका नाम राग है। ८ हुँःख के 
अनुभव के बाद उसकी र्मृति पूव॑क उसके प्रति जो क्रोध का भाव है 
वही द्वप है । , अपने संस्कार से ही वहनशील वुच्छ कृमि से लेकर 
3--क्लेष-कम -विपाकाशयेरपरारूप्टः पुरुष विशेष इंश्चर: । 

याग सुत्र-१-२४ 

“अविद्याउस्मिता-राग-द् षाउमिनिवेशा: क्लेशाः | योग- सू०२-३ 

“--अविद्याक्षेत्र मुत्तेषाम | यों० सू० २-४ 

““अनित्याउशुचि-दुःखा5नात्मसु नित्य-शुचि-सुखा5व्मख्याति 
रखिया । ये ० स्‌० २-५ 

“५--इ्वशंन शक्त्योरेका त्मतेवाउस्मिता । योग सं. त्र-२-६ 

“ऊखुखाउनुशयी रागः । योग सज्र-२-७ 

>-“दुःखानुशयी द्वषः । योग-स,०- २-८ 
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विद्वान तक व्यात रहने वाला जत्यु का मय अभिनिवेश कहलाता है [* 

अविद्या से अहंकार और अहंकार से राग-द्वघ के भाव उत्पन्न होते 
हैं, जो कम के प्ररक हैं | अहंकार-पूबक राग-दष से प्रेरित होकर मनष्य 
कर्म करता है आर अपने को कर्ता समझता है | कर्म का फल होता है 
जिस विपाक कहते हैं। कत्त त्व की भावना के कारण कर्म-फल का 
नोक्ता बनना भी मनुष्य के लिये नियमानुकूल ही है। समस्त कर्म-फल 
का विपाक एक जन्म से संत्व नहीं है, अतः: जन्म का जन्मांस्तर से 


थ 
है। किंतु ईश्वर केवल मुक्त परुष नहीं है | मुक्त पुरुष वे हैं जो पहले 
बंधन में थे और ज्ञान द्वारा बंधन का नाश कर मुक्त हुये हैं | ईश्वर 


का वाचक प्रणव अथवा ओोश्मू है। ४ उस प्रणव का जप तथा प्रणव 


के झथ इंश्वर की निरंतर भावना से चित्त एकाग्र होता है| ५ 


के न जन कट कम 
१-स्वरसवाही विदुषाडपि तथारूढेउप्िनिवेश: 
याण स,त्र-२-९ 
सत्र स्मरत्सश वाजम्‌ । 

याग सत्र -१-२५४ 
नस पूवपासपि शर: काजनाउनव च्छेद्‌(तृ $-२६ 
+-तस्थ वाचकः प्रणव: या से श्रू-१-२७ 
, जणलम्जपस्तदय सावनम्‌ | यार स॒ तर -१-२८ 


श्र 


चोथा अध्याय 
पृव -मीमांसा 


वैदिक संहिताओं में जो विचार बीज-रूप में वर्तमान थे वे ब्राह्मणों 
ओर उपनिषदों में अंकुरित हो गये | उन्हीं के आधार पर षडदशनों के 
वट्वक्षों का विस्तार हुआ | यों तो श्रुति का शासन”! सभी आस्तिक 
दशन मानते हैं, पर श्रति के वास्तविक अनुयायी पूव और उत्तर-मीमांसा 
ही कहला सकते हैं । जब कि अन्य दर्शन श्रति से कुछ संकेत लेकर ही 
संतुष्ट हो गये, पूर्व-मीमांसा ओर उत्तर-मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रति से निकाजने की कोशिश की। न्याय-वेशेषिक के साहित्य में 
श्रति के उद्धरण शायद ही मिले, सांख्यकारिका भी श्रुति की विशेष परवाह 
नहीं करती; परंतु पूमीमांसा और वेदांत के विघय में ऐस! नहीं कह 
जा सकता | यह ठीक है कि उत्तरकालीन वेदांत को आलोचकों से अपनी 
ः रक्षो करने के लिये तक का आ्राश्रय लेना पड़ा, इसी प्रकार पूव॑-मीमांसा 
के टीकाकारों में भी तक॑ कम नहीं है, फिर भी इन दोनों के मुख्य सिद्धांतों 
का प्रतिपादन श्रति के आधार पर किया गया है। यहां श्रति से अभिप्राय 
वेदों, ब्राह्मणों और उपनिषदों के समुदाय से है | जहां दूसरे दर्शन अपनी 
पुष्टि के लिये उपनिषर की शरण लेते हैं, वहां पूव-मीमसा ब्राह्मण- 
ग्रंथों पर निभर रहती है | ब्राह्मण उपनिषदों से पहले आते हैं, इसीलिये 
इस संप्रदाय का नाम पूव-मीमांसा! पड़ा | उपनिषदों का आश्रय लेने के 
कारण वेदांत को उत्तर मीमांसा? कहते हैं । 
पूरव॑भीमांसा का दूसरा नाम कर्म-मीमांसा भी है | इस नाम से पूवः 
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मौमांसा के विषय अर अमभिरुचि का पता चलता है । पूर्व-मीमांसा 
का सब से प्राचीन ओर प्रामाशिक ग्रंथ जैमिनि के सूत्र हैं | इन सूत्रों में 
वैदिक यज्ञ-विधानों की प्रक्रिया ओर महत्व का वर्णन है | यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक्यों की व्याख्या किस प्रकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस - 
लिये और किस प्रकार करना चाहिये, इसका निशंय करना मीमांसा का 
काम है | यज्ञ-संबंधी व्याख्याओं के मतभेद दूर करके संगति और साम- 
खस्य स्थापित करना ही जैमिनि-पूत्रों का लक्ष्य था । प्रश्न किया जा 
सकता है कि यदि पूव-मीमांसा कमकांड का वशन मात्र है तो उसे दर्शन 
शारत्र' के इतिहाल सें क्यों स्थान दिया गया १ बात यह है कि धीरे-धीरे 
टीकाकरों के हाथ में पूब-मीमांसा ने दर्शन का रूप धारण कर लिया | 
आरंभ में पूव॑-मीमांसा की स्वग में रुचि थी जो बच्चों द्वारा प्राप्य था, 
परंतु भाष्यकारों ओर टीकाकारों ने 'मोक्ष” का प्रवेश मीमांसा-शाख्त्र में कर 
दिया | यद्यपि कुमारिल ओर प्रभाकर याज्षिक- क्रियाओं को महत्व देते हैं, 
तथापि उनमें स्पष्टछूप में दाशनिक पक्षपात बढ़ा हुआ पाया जाता है। 

कीय के मत में पूब-मीमांसा के सूत्र सब सूत्ों में पुराने हैं। उनका 
समय ठीक-ठीक नहीं बताया जा सकता । मीमांसा 
शास्त्र में लगभग २५४०० सूत्र हैं जो बारह 
भध्यायों में विभक्त हैं। दाशनिक सूत्र-ग्रंथों में मीमांसा का आकार सबसे 
बड़ा है। मीमांसा सूत्रों पर शायद सब से पहले 'उपवर्ष” ने व॒ति लिखी । 
उनका नाम शाबर भाष्य में आता है जो कि सबसे प्राचीन उपलब्ध 
भाष्य है । शाबर भाष्य पर प्रभाकर ने बहती” टीका लिखी। प्रभाकर 
का समय ६४० ई० समझना चाहिए। “दृहती? पर शालिकानाथ की 
ऋजुविमला' टीका मिलती हैे। शालिकरानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता है | मीमांसा-साहित्य में प्रभाकर “गुरु! नाम से प्रसिद्ध 
हैं। शापर भाष्य घर दूसरी टीका-कुमारिल भट्ट (७०० ई० ) ने लिखी; 


मीमांसखा साहित्य 
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इस टीका के तीन भाग हैं, श्लोकवात्तिक, तंत्रवालिक और दुष्टीका। 
श्लोकवात्तिक पर, जो कि दाशंनिक मात है, श्रीपार्थंसारथि मिश्र ने न्याय 
र्ाकार' लिखा। प्रभाकर की बृहती शावर स्वामी के भाष्य के अधिक 
अनकूल है; कुमारिल कभी-कभी भाष्यकार के विरुद्ध मी चले जाते हैं | 
प्रभाकर ओर कुमारिल के दाशनिक सिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद है 
इस प्रकार शाबर-भाष्य का आधार लेकर प्रभाकर और कमारिल ने 
मीमांसा के दो दाशनिक संग्रदायों की नींव डाज्ों | करमारिल के मतान- 
यायियों का अधिक साहित्य उपलब्ध है। पाथतारथि सिश्र की 'शासत्रद 
पिका! संडन मिश्र का 'विधिविवेक! ओर “भावनाविवेकः, माधवाचाय 
का न्यायमालाविस्तर' खंडदेव की 'भाद्ट दीपिका? आदि ग्रंथ उल्लेख- 
नीय हैं। आपदेव का 'ीमांसा-न्याय-प्रकाश” सत्रहवी शताडदी में 
"लिखा गया; लोग क्षिसास्कर का अथसंग्रह” भी नवीन ग्रंथ है| भाद्ट 
. मत का एक नया अंथ “मानमेयोदय/हाज़ ही में प्रात हुआ है। प्रभाकर 
मत की प्रसिद्ध पुस्तक शाल्िकानाथ की 'प्रकरणपश्चिका' है। इसी लेखक 
ने शाबर-भाष्य पर 'परिशिष्ट” भी लिखा है । 

प्रभाकर ओर कुमारिल के मतों का हम सिलाकर वर्णन करेंगे, 
क्योंकि मैंद होने पर भी दोनों का कुछ महत्त्वपूर्ण बातों पर एक मत है। 
जहाँ दोनों के सिद्धांतों में भेद है, वहां वेसा ही निर्दश कर दिया जायगा | 

जैमिनि ने प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द यह तीन प्रमाण माने थे। 
प्रभाकर ने उपमान ओर अर्थापत्ति को भी 
प्रमाण स्वीकार किया। कुमारिल ने प्रभाकर 
की सूची में अभाव को और जोड दिया | संभव ओर ऐशिह्ा (जन- 
प्रवाद)-को दोनों में कोई प्रमाएं नहीं मानता । न्‍्याय-वैशेषिक में 
प्रत्यक्ष ज्ञान के कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण! कहा गया था, परंतु ग्रभाकर 
के मत में प्रत्यक्ष ज्ञान ओर पत्यक्ष प्रभाण एक ही हैं। प्रमाण का लक्षण 


प्रमाण-विचार 


पूव-मीमांसा 


प्रमाणमनुभूति:, सा स्मृत्रेरन्या, न सा स्मृति: ] 
न प्रमाणं स्छृतिः पूवप्रतिपत्ति व्यपेक्षणात ||* 

प्रभाण अनुभूति को कहते हैं जो स्मृति-श्ञान से भिन्न है। स्मृति 
प्रमाण नहीं है क्योंकि वह पूबज्ञान की अ्रपेक्षा करती है| जब किसी ज्ञान 
में स्मृति का अंश आ जाता है तो उससे प्रम की संभावना उत्पन्न हो 
जाती है । 

ज्ञान के वियय में एक महत्वपूर्ण बात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता । मीमांसा का मत है कि बिना आकार 
की वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता | ज्ञान प्रत्यक्षगम्य नहीं है, वह स्वतः 
प्रकाश है । प्रत्यक्ष-बुद्धि अथ-विपयक होती है न कि बुद्धि-विपयक (अ्थ- 
विषया हि प्रत्यक्षजुद्धि , न बुद्धेविया--भाष्य)| * प्रत्यक्ष पदार्थों का होता... 
है न कि पदार्थों के ज्ञान का। संवित ( ज्ञान ) कभी स वेद्य नहीं होती । 
स वित्‌ सदेव स वित्‌ के रूप में जानी जाती है न कि स वेद्य के रूप में 
(सवितयव संबवित्‌ वेद्या न संवेद्यतया)।३ शान की उपस्थिति अनुमान 
से जानी जाती दे । ज्ञान दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता है, अपने को 
नहीं | ज्ञान शेय है, पर प्रत्यक्ष करने योग्य नहीं है। यह सिद्धांत सौत्रां- 
तिक मत का बिलकुल उलगा है। सोत्रांतिकों के अनुततार विज्ञानों का 
प्रत्यक्ष द्ोता है ओर पदार्थो' का अनुमान, मीमांसा के मत में वस्तुओं, 
का प्रत्य्न होता है ओर उनके ज्ञान या सवित्‌ का अनुमान । क्‍ 

प्रत्यक्ष संविकल्पक और निविकवल्पक दो प्रकार का होता है| मीमांसा 
का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष न्‍्याय-वैशेषिक से भिन्न 
है। मीमांता का निर्विकल्यक कोरी कल्पना नहीं। 
)--प्रकरण पत्रिका 
२ बही, प्‌ृ० २० और अभाकर स्कूछ आफ पूवे-मीमांसा, ४० २६१, 
$ बही 


अत्यक्त श्रमाणु 


३२६ दशनशास््र का इतिहास 


पनर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या जाति तथा विशेष धर्म की 
प्रतीति नहीं होती, यह .कुमारिल का मब्ब है।* प्रभाकर के मत में दोनों 
का अस्पप्ट प्रत्यक्ष होता है | निर्विकल्षक ओर सविकल्पक दोनों प्रकार 
के ज्ञान प्रमाण हैं, दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार में लगा सकते हैं। पश 
का ज्ञान निर्विकल्पक होता है ओर पशु के व्यापारों का कारण बन 
जाता है। * 


आत्मा का प्रत्यक्ष होता है या नहीं, इस विषय में प्रभाकर और 
कुमारिल में मतभेद है। कुमारिल के मतभेद में अं प्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है। आत्मा एक ही साथ द्रष्टा और दृश्य, ज्ञाता और 
ज्ञय हे। सकता है ।आात्मानुभव में आत्मा आप ही अपने को जानता है। 
शयरूप से आत्मा जड़ है और जश्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार आत्मा 
जड़-बेधात्मक है| 3 मैं अपने के! जानता हूं, यह अनुभव ही इस 
विधय में प्रमाण है | प्रत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है। घव्शान में दे! बृत्तियां विद्यमान द्वाती हैं, एक घट-बृत्ति 
और दूसरी अहंबृत्ति | आत्मानुभूति प्रत्येक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं |यह मत जमेन दार्शनिक काश्ठ के मत से समानता रखता है । काएट 
ले-कहा था--प्रत्येक प्रत्यक्ष-शान के साथ में जानता या सोचता हूँ? 
यह ज्ञान स्वतः लगा रहता है। परंतु कुमारिल के मत आत्मा 
'ज्ञाता? के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अ्रनुभूति 
अबश्य होती है | आत्म-तत्व के अज्ञेय नहीं कहा ज। सकता । 





3 क्रोथ, वही, ४० २६ । 
* हिरियन्ना, प्‌ृ० ३०४ । 
* बहौ, पृ० ३०५ । 


पूव-मीमांसा ३२७ 
प्रभाकर का मत न्याय-वेशेषिक के समीप ओर कुमारिल से मिन्न 
है। प्रभाकर परिणामवादी नहीं है; वह आत्मा की परिवतनीयता में 
विश्वास नहीं रखता । पुरुष के 'ज्ञग”ः कहना भी समीचीन नहीं है । 
ज्ञाता कभी अपना शेय नहीं हो सकता | बाह्य पदार्थ ही ज्ञेय हैं न कि 
आत्मा । आत्मा ज्ञाता है; प्रत्येक ज्ञान भें वह ज्ञाता के रूप में ही प्रका- 
शित होता है। यदि प्रत्येक ज्ञान शेय बदार्थ के साथ ज्ञादा सी प्रका- 
शित न हेतता ते एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से मिन्न न जाना जा सकता। 
आत्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ है। यही न्‍्याय-वेशषिक का भी मत है। 
वास्तव में स्वयं प्रकाश ज्ञान है या अनुभव के लिये प्रभाकार के अनु- 
यायी संवितू! शब्द का प्रयोग करते हैं। संवित्‌ स्वप्रकाश, उसे किसी 
दूसरे के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है | संवित्‌ उत्पन्न होती है और 
तिरोहित होती है ओर प्रकट होते ही विषय अर्थात्‌ शेय पदार्थ तथा 
ज्ञाता अर्थात्‌ आत्मा दोनों को प्रकाशित कर देती है; वह स्वयं तो प्रका- 
शित है ही । इस प्रकार तीन वस्तुओं (संवित, शेय और ज्ञाता ) के 
एक साथ प्रकाशित हो जाने को त्रिपुटी-ज्ञान कहते हैं। * आत्मा 
यदि स्वयं-प्रकाश होता तो निद्रावस्था ओर सुजुप्ति में भी प्रकाशित 
रहता | इसलिये संवित को ही स्वयं-प्रकाश मानना चाहिये । 
अनुमान और उपमान के सबंध में मीमांसकों के मंत्व्य विशेष 
अनाज जोर वपमान महत्वपूण नहीं हैं । # 58 में तीन ही श्रव 
यव आवश्यक हैं, पाँच नहीं | कुमारिल और 
प्रभाकर दोनो के अनुसार अनुमान त्यक्ष पर आधारित है। कुमारिल 
के अनुसार अन्य प्रमाणो' की माँति अनुमान में भी अनधिगत 
( अज्ञान अर्थात्‌ प्रत्यक्ष से अनुपलब्ध ) तत्व का ज्ञान होबा है, 
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का बल 


3_-प्रकरण पंचिका 


फिलिननणअनमणा 


श्श्द दशनशास््र का इतिहास 


प्रभाकर इसे आवश्यक नहीं मानते | शब्द मीमासको का मुख्य प्रमाण 
है। उसका कुछ विस्तार से वशन अपेक्षित है | 
मीमांसक वेदों को अपोरुषय और नित्य मानते हैं | अपीरुषेय का 
अथ यही नहीं है कि उन्हें किसी मनुष्य ने नहीं 
बनाया; इसका अथ यह हैं कि उन्हें किसी ने नहीं 
बनाया ) वेद ईश्चर-कृत नहीं है। वस्तुतः मीमांसक अनीश्वरवादी हैं | 
हिंदू-दशन में, जैसा कि हम बता चुके हैं, ईश्वर को माननेवाला 
नास्तिक नहीं होता, श्रुति को न माननेवाला ही नास्तिक कहलयता है । 
इस प्रकार अनीश्वरवादी होते हुये भी मीमांसा एक आस्तिक दर्शन है | 
वेदों की नित्यता का अथ यह है कि वेदों के शब्द, वाक्य आदि, सब 
नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है। इसी क्रम से इसी भाषा में 
लिखित वेद गरु-शिप्य-परंपरा द्वारा अनादिकाल से चले आते हैं। मीमां- 
क शब्द को नित्य मानते हैं | कुमारिल्ल के रत में शब्द एक द्रव्य है। 
शब्द नित्य हैं, इसी प्रकार अथ नित्य हैं; शब्दों ओर अर्थों का रबंध भी 
नित्य है। नेयायिकों के मत में, किस शब्द का क्‍या अर्थ होगा, यह 
इशबर की इच्छा पर निर्भर है | परंतु मीमांतक शब्दों ओर उनके अथ 
का संबंध स्वाभाविक, अक्नत्रिम तथा अनादि मानते हैं| जिस शब्द का . 
जो अथ है, वही उसका अथ हो सकता है। वह सुविधा के लिये मान 
लेने! की चीज़ नहीं है। शब्द और अथ का संबंध नित्य है | 
शब्द-मात्र की नित्यता सिद्ध करने के लिये मीमांसकों ने कई युक्तियां 
दी है! | संसार की वस्तुएं पहले थीं और उनका 
नाम बाद को रक्‍्खा गया; यह मत मीमांस। को 
स्वीकृत नहीं है। वस्व॒ओओं ओर उनके नामों में क्या पहले था, यह 


शब्द प्रमाण 


शब्द की नित्यता 


बे अर. वैनननाजननीनानानगाजनगनन 
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पूव-सांमासा २३ 


स्ध्प 


बताना असंभव है । परंतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है| शब्द वणु-समूह 
का नाम है| प्रत्येक वर्ण सर्वव्यापक, निरवयव अतएव नित्य हैं। वर्ण 
नित्य हैं, इसके पक्ष में एक महत्व की युक्ति यह है कि किसी व का 
उच्चारण होते ही हम पहचान लेते है कि यह अमुक वर्ण है । एक ही , 
नित्य वर्ण का वार-बार उच्चारण होता है| ध्वनि वर्ण के उच्चारण का 
: साधन मात्र है; ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है । ध्वनि वर्ण 
नहीं है। ध्वनि ऊँची, नीची, धीमी या तेज्ञ हो सकती हैं, परंतु इससे 
बरण में सेद नहीं पड़ता | वर्णों के समुदाय को शब्द कहते हैं | शब्द 
वर्णों का समूहमात्र है; वह अवयवी नहीं है । फिर सी अर्थ की प्रतीति 
के लिये वर्णों में ठीक क्रम होना आवश्यक है| अन्यथा नदी! और 
८ीन! में अर्थ भेद न होगा | शब्दों का अर्थ व्यक्ति! को नहीं बल्कि 
जाति! को बताता हैं। गो शब्द का अथ हैं गोत्व जाति । चेक जातियां 
नित्य है| इसलिये शब्द ओर अथ का संबंध भी नित्य है । 
यदि शब्द नित्य न हों तो गुरु शिष्य को पढ़ा भी न सके | “गाय 


ऐक 


जाती है' यह कहने में पहले गाय' शब्द का उच्चारण होता बाद को 
जाती! और फिर है? का | गाय! में पहले ग का उच्चारण होता है 
यदि उच्चारण के साथ ही ग॒ वर्ण नष्ठ हो जाय तो पूरे शब्द य पूरे 
वाक्य का अर्थ कमी समझ में न आ सके | नष्ट हुआ शब्द अथ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता | ज्ञाप्य ( जिसका ज्ञापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए । 
प्रभाकर के मत में सारी ध्वनियां वर्णात्मक हैं । कुमारिल और 

प्रभाकर दोनों के मत में अर्थ वर्णों का घम है न कि उनसे आंतरित्त 
किसी स्फोट' का | स्फोटवाद वैयाकरणों ( व्याकरण-शाख्त्रियों ) का 
सिद्धांत है | मीमांसक उससे विरुद्ध है | 

वर्ण सदैव, सवंत्र वत्त मान रहते हैं; उच्चारण से उनकी अ्र्मिव्याक्ति 


३३० दशनशास्त्र का इतिहाख 


सात्र हो जाती है | इसलये यह तक कि वर्णों की उत्पत्ति और नाश 
होता है, इसलिये वे अनित्य हैं, ठीक नहीं ! एक ही शब्द का बहुत से 
लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शब्दों का । अन्यथा 
« एक-से अर्थ की प्रतीति सब जगह नहीं हो सकती । 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वेदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना ही कया | महामाष्यकार पतंजलि के मत में वैदिक अर्थ नित्य हें, 
शब्द मित्य नहीं हैं | परंतु मीमांसक शब्दों ओर शब्दों का अभिप्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं | परंतु क्या नित्य होने से वेदों का प्रामाएय 
स्थापित हो जाता है ! इसके उत्तर में मीमांसक ज्ञान के स्वृतःप्रामारय 
पर ज़ोर देते हैं। स्वतःप्रामाण्य” के सिद्धांत पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्द प्रमाण का ज्षेत्र अलौकिक जगत 
है। जहां प्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नहीं है वहीं शब्द का प्रामाण्य 
डोता है | वेदों का प्रामार्य इसलिये है कि वे अलोकिक ज्षेत्र के विषय 
में बतलाते हैं। “इस प्रकार का अनुष्ठान करने से यह फल्ल मिलेगा, 
यह किसी दूसरे प्रमाण का विषय नहीं है। याशिक अनुष्ठानों के फल- 
प्रद होने का विश्वास वेदों का प्रमाण मानने पर ही हो सकता 
है | मीमांसा का उद्द श्य “धर्म! का स्वरूप निश्चय करना है। बेदिक 
विधियों का पालन ही “बसे? है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, 
प्रत्यक्ष या अनुमान द्वारा, नहीं जाना जा सकता । मीमांसा वैदिक 
'वाक्‍्यों की व्याख्या करने से नियम बतलाती है जिससे वेदों का अभिप्राय 
'ठीक-ठीक समझा जा सके। 


प्रामाण्यवाद की ठीक-ठीक समस्या क्या है, इसे हमें अच्छी तरह 
ए्‌ # यों 

की लेना चाहिए। चक्तु, का आदि इंद्रि 
से नो ज्ञान उत्पन्न होता है उसे प्रत्यक्ष' कहते हैं । 
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माप्त लीजिए. कि आपको सप का प्रत्यक्ष हुआ। जैसे ही आपको सप 
दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि आप के सामने सप है। 
प्रश्न यह है कि क्या आपका यह स्वाभाविक विश्वास बिलकुल दीक ही 
है, ग़लत नहीं हो सकता; क्‍या ज्ञान का उत्पन्न होना और ज्ञान का 
यथार्थ होना एक ही बात है ! जो जो ज्ञान उत्पन्न होता है क्या वह सब 
ठीक ही होता है? ज्ञान की उत्तत्ति ही क्या उसकी सच्चाई या यथाथता 
की भी गार॑दी कर लेती है ? जिसे आप सप कह या समझ रहे हैं, वह 
रस्सी भी तो हो सकती हे । 


नैयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक बात है और ज्ञान 
की यथाथता का निश्चय दूसरी बात; यथार्थ ज्ञान का स्वरूप शेय के 
अनुकूल होता है, परंतु यथाथथज्ञान की परख व्यावहारिक सफलता है। 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथाथज्ञान कहना 
चाहिए | यह यथाथज्ञान का लक्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है | यथाथज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान बिना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को “परतः प्रामाण्यवाद' कहते हैं । 


मीमांसकों का मत इससे उलठा है। शञान अपना प्रामाए्य अपने 
साथ लाता है। ज्ञान की यथाथता को रखने के लिये किसी ज्ञानेतर 
पदाथ, किसी प्रकार के व्यवहार या व्यापार कौ आवश्यकता नहीं है। 
जशञान उत्पन्न होना ओर उस ज्ञान की यथाथता में विश्सास होना, एक ही 
बात है। प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों में नेसगिक विश्वास पाया जाता है | किसी 
ज्ञान को अयथाथ सिद्ध करने के लिये और कुछ करने की आवश्यकता 
है, यथाथ सिद्ध करने के लिये नहीं | इस मत को 'स्वतः प्रामाश्यवादः 
कहते हैं। ज्ञान का प्रामाण्य अपने आप ( स्वतः ) होता है, अ्रष्ठामाण्य 
दूएरी किसी चीज़ ( दूसरा ज्ञान या ब्यापार ) की अपेक्षा से (प्रामा- 


रु [का 
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ण्यं-स्वतः, अप्रामाण्य परतः ) | ज्ञान मं विश्वास करना स्वाभाविक है 
ओर अविश्वास करना अस्वाभाविक; किसी ज्ञान में अविश्वास करने- 
वाले को कारण बताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं ।.* 


इस स्वतः प्रामाण्य” का शब्द प्रमाण से क्‍या संबंध है ? वेदिक 
वाक्यों का एक बार अर्थ जान लेने पर उनका प्रासाण्य सिद्ध करने के 
लिये किसी 'परख' या परीक्षा की आक्षश्यकता नहीं रहती |बदिक विधि- 
निषेधों का अभिप्राय समकना ही उनमें विश्वास करना है। अब पाठक 
समझ गये होंगे कि स्वतः प्रामाण्य' सिद्ध करना मीमांसा के लिये क्‍यों 
ओर कितना आवश्यक है। परत: प्रामाण्यवाद को मान लेने पर वेदों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जाती है | वंदिक वाक्यों की सत्यता 
की परख करना संभव नहीं है क्‍योंकि उनका संबंध परलोक से है । 
इसलिये या तो सार बदिक वाक्यों में विश्वास किया' जा सकता है या 
अविश्वास अ्रथवा स देह | ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को' मान लेने पर 
विश्वास का साग प्रशस्त हो जाता है। 


क्या इसका अर्थ यह नहीं है कि हमें किसी के भी वाक्य में विश्वास 
कर लंना चाहिए ? मीमांसा का उत्तर है, हां । किप्ती भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुष में कोई दोष न हो। ज्ञान 
सस्‍्वरूपतः निर्दोष होता है, पर ज्ञान के स्ोत में दोष हो सकता है । 
मीमांसक इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, प्रत्वक्ष अनुभूति को 
प्रत्यक्ष कहते हैं | इस का अर्थ यह हुआ कि प्रत्यक्ष प्रमाण या प्रत्यक्ष 
ज्ञान स्वतः निर्दोष है, परंत उस्त के ख्ोत (इंद्रियों) में दोप हो सकता' 
है। इसी प्रकार शब्द ज्ञान के खोत पुरुष का वाक्य अ्रप्रमाण हो जाय-। 





१स्वदशनसंम्रह; छु०. १०६-१०७ 


पूव मीमांसा ३३३ 
व्यू'कि वेदों का कोई कर्ता नहीं है जिस में दोष हो सकें, इसलिये वदिक 
वाक्य सबधा प्रमाण ही हैं । 

अब हम स्वतः प्रामासय्यवाद की सुख्य युक्ति देते है। परतः- 
प्रामाश्यवाद कठिनाई में डाल देता है। यह पानी है! इस ज्ञान की 
नैयायिक व्यावहारिक परीक्षा करना चाहते है | पानी के अस्तित्व का 
ज्ञान तब ठीक है जब उपसे प्यास बुझ जाय । मेरी प्यास बुझ गईं? 
यह भी एक प्रकार का अनुभव या ज्ञान है | इस प्रकार हम देखते हैं 
कि पहल ज्ञान की व्यावहारिक परख! का अर्थ उसकी दूसर ज्ञान से 
परीक्षा करना है। परंतु मेरी प्यास बुक गई! यह भी ज्ञान है; इसको 
भी परीक्षा हानी चाहिए | इसकी परख” जिस ज्ञान से हागी वह भी 
ज्ञान ही हागा और उसकी मी परीक्षा आवश्यक दागी । इस प्रकार हम 
देखते है कि परतः प्रामाण्यवाद हमें अ्नवस्था में फंसा देता है। शान 
के परत: प्रामार्य के मानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथाथता का 

निश्चय नहीं कर सकते । 
शब्द प्रमाण ओर प्रामाण्यवाद का विवरण हम दे चुके | अनुमान 
प्रमाण की व्याख्या में कोई विशेषता नहीं है । 


डप्मान तु मीमांता में उपमान की व्याख्या न्याय से 


भिन्न है। 

प्रभाकर के अनुसार उपमान की व्याख्या इस प्रकार है। साहश्य 
से मी अनुपस्थित पदार्थ का ज्ञान होता है | एक ऐसा व्यक्ति जा गाय 
को जानता है गवय को देखता है। तब उसे साइश्य के कारण गवय्‌ 
के तुल्य गाय है' ऐसा ज्ञान होता है। इस प्रकार अनुपस्थित गाय का 
ज्ञान उत्पन्न होता है। * यह कहना ग्रलत है कि गाय का स्मरण हाता 
है| ज्ञान का विपय साइश्य हाता है, अद्ृष्ट गाय. से इस साहश्य का 








५६ ) कर 
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सबंध जाड़ दिया जाता है। गाय में गवय के स दृश्य का ज्ञान हाता 
हैं| विषय (गाय) आ्राखों के सामने नहीं है, अतः यह श्ञान प्रत्यक्ष से 
भिन्न है। यह ज्ञान स्मरण भी नहीं क्योंकि गाय और गवय साथ नहीं 
देखे गये थे | अतः उनके साहश्य का पहले ज्ञान नहीं हुआ था---और 
स्मरण पहले ज्ञान का हाता है। व्यक्ति -शान पर निर्भर न करने के 
कारण यह अनुमान भी नहीं है । अतः उपसान स्वतंत्र प्रमाण है। 

कुमारिल की व्याख्या इस प्रकार है। गो का ज्ञाता पुरुष जब जंगल 
में गवय को देखता है तो उसे यह ज्ञान होता है कि पहले देखी हुईं 
गाय इस गवय के समान है। यहाँ गवब का स्मरण होता है ओर 
साहश्य का प्रत्यक्ष; और उपमान ज्ञान द्वारा होता है कि पूवदृष्ट गाय 
गवय के समान है। यह अंतिम ज्ञान न केवल स्मृति से हो सकता हे 
(क्योंकि स्मृति पूर्व अनुभव की होतो है ओर साहश्य का पू् अनुभव 
नहीं है ), न प्रत्यक्ष से (क्योंकि गाय प्रत्यक्ष नहीं), अतः उपमान स्वतंत्र 
प्रमाण है| प्रभाकर ओर कुमारिल की व्याख्याश्रों में मेद यह हैः-- 
कुमारिल के अनुसार साहश्य का अनुभव गाय की स्मृति को जगाता 
है, इससे विपरीत प्रभाकर इस स्मृति को अनावश्यक मानता है। उप- 
मान से उत्पन्न ज्ञान ( उपमिति ) का विषय गाय का गवय से साहश्य! 
है, न कि गाय | साहश्य का प्रत्यक्ष यह उपमिति उत्पन्न करता है कि 
इस साहश्य का गाय से सबंध है| गा 

“देवदत्त मोदा है? ओर 'देवदत दिन में नहीं खाता' यह दोनों शान 
परस्पर-विरोधी हैं | इन पर विचार करने से यह 
परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को खाता 
है |! इस तीसरे ज्ञान को श्रर्थापत्ति कहते हैं । 


अ्रथापत्ति प्रमाण * 


3 सबदश नसंग्रह; पृ० १०८ 
+ दासग प्त, भाग १, ए० ३३१-२६४ 
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एक दूसरा उदाहरण ल्लीजिए | दिवदत्त” जीवित है पर देवदत्त घर 
में नहीं है! यहाँ अर्थापत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि 'देवदत्त धर 
के बाहर है | प्रभाकर का मत है कि अर्थापक्ति का मूल सदेह है। 
देवदतत को घर में न पाने पर उसके जीवन में ही स देह होने लगता है | 
इस स देह को दूर करने के लिये तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ अ्र्थपत्ति की 
कल्पना करनी पड़ती है। 'देवदत घर के बाहर है? इस ज्ञान से स देह 
दूर हो जाता है | देवदठ की घर से अनुपस्थिति अकेली अर्थापत्ति के 
लिये यथेष्ट नहीं है | देवदत्त मरा हुआ भी हो सकता है, घर में न होने 
का अर्थ बाहर होना ही नहीं है | घर में देवदद को अ्रनुपस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विषय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अर्थापक्ति से 
दूर किया जाता है। 


ग्र्थापद्धि का अनुमान में अंतर्भाव नहीं हो सकता। क्योंकि यह ज्ञान 
व्याप्ति के बिना होता है। केवल-व्यतिरेकी अनुमान के दोनों मतों के. 
मीमांसक नहीं मानते | व्यतिरेक व्या्ि आदरणीय नहीं है। 


कुमारिल ने अर्थातत्ति की व्याख्या दूसरी तरह ,की है । वास्तव में: 
प्रभाकर की व्याख्या दोषपूर्ण है। जिस दशा में संशब उत्पन्न होता है 
उसी दशा में फिर दूर कैसे हो जाता है / आदि से अंत, तक दे ही. 
निश्चित ज्ञान रहते हैं, देवदच का जीवित रहना ओर उनका घर में न 
होना | देवदत के जीवित होने में संदेह कभी नहीं होता और यदि ऐसा 
संदेह होता है तो उसके दूर होने का कोई कारण नहीं दीखता। वास्तव 
में देवदठ के जीवित हेने और घर में न हाने के दे।नों ज्ञानों में संशय 
नहीं देता । लेकिन इन देनों असंदिग्ध ज्ञानों में विराध है।इस 
विरे!ध के दूर करने के लिये बुद्धि प्रय्ष करती दे जिसके परिणाम स्व- 
रूप अर्थापत्ति का उदय देता है | एक ही परिस्थितियों में संदेह की 
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छह 


उत्पक्ति और नाश दोनों मानना असंगत है; यही प्रभाकर की व्याख्या में 
दोष है । 
प्रभाकर इस प्रमाण के नहीं मानता । कुमारिल का सत है कि घट 
अनाव था. के अभाव का प्रत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
आलुपलब्धि प्रमाण है जिसे अनुपलब्धि प्रमाण कहते हैं। घटाभाव 
का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि इंद्रिय-संभिक्रए का अथाब 
है। अनुमान ओर अर्थापत्ति से भी भूतल में घट नहीं है! यह ज्ञान 
नहीं हो सकता | इसलिये अभाव का ग्रहण करने वाला अलग प्रमाण 
मानना चाहिये। अनुपलब्धि का अर्थ है उपलब्धि! या अहण'? का 
अभाव | प्रभाकर के अनुयायी अमाब-पदार्थ को नहीं मानते, इसलिये 
उनकी दृष्टि में अनुपल्ब्धि-प्रमाण भी निरथैक है। 
प्रमाणों का वर्णन हो चुका, अब प्रमेयों का वन होना चाहिए । 
यहां भी प्रभाकर ओर कुमारिल में मतभेद है। मीमांसकों का प्रमेय- 
विभाग न्याय-वेशेषिक से बहुत मिलता है । 
न्याय-वैशेषिक और सांख्य-योग की तरह मीमांसक भी यथार्थवादी 
हैं; वे वाह्मय जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं। संसार मनोमय 
या कब्पना-प्रसूत नहीं है। कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तीत्र खंडन 
किया है| जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरु-शिष्य-संबंध, अच्छे-डुरे का व्यवहार आदि बाह्य जगत्‌ की 
अपनी सत्ता माने बिना नहीं हो सकते | विज्ञानवादी स्वप्म-पदार्थों का 
'उदादरण देते हैं। परंतु स्वप्न-पदार्थों का सिथ्यापन जाग्रतकाल के पदाथों 
की अपेक्षा से है | यदि जाग्रत जगत्‌ भी झूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
झूठा कहना भी नहीं वन सकता ओर विज्ञानवाद का मुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है । कुमारिल ने यह दिखाने की बहुत कोशिश की है कि कोई 
"विज्ञान अपने को नहीं जान सकता; न दूसरा विजाम ही एक विज्ञान को 
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जान सकता है )" विज्ञान से पदार्थ का बोध होता है; विज्ञान स्वयं 
अनुमेय है। पदार्थ को बता चुकने के बाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विषय 
बन सकता है; इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया | अंत- 
दशन या मानसिक अवस्थाश्रों के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं माना । 
अपने लॉ जिक' के अंतिम अध्याय में प्रसिद्ध तकशास्त्री वर्नाड बोसों के ने 
कुमारिल के इस मत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अवस्थाएं मोतिक 
पदार्थो-(या शारीरिक दशाओं) की ओर इंगित करती हैं। प्रत्वेक मान- 
गसिक दशा का विपष्रय होता है। निर्विषयक विज्ञान संभव नहीं हैं । द 

प्रभाकर के मत में इतने पदाथ हैं--द्वव्य, गुण, कम, सामान्य, 
पारतंत््य या समवाय, शक्ति, साइश्य और संख्या। 
ग्रंधकार अलग द्रव्य नहीं है; प्रकाश की अनुप- 
स्थिति ही अंधकार है| प्रभाकर अभाव ओर विशेष को परदा+ नहीं 
मानता । 

कुमारिल के अनुसार द्रव्य,गुण, कम, सामान्य ओर अभाव यह 
पाँच पदाथ हैं। अभाव चार प्रकार का है। विशेष” पदाथ नहीं है। 
अंधकार और शब्द द्रव्य हैं; इस प्रकार द्रव्यों की संख्या ग्यारह! है। 
नसमवाय भी अलग पदार्थ नहीं है। 


है ८ | २ 
पदाथ विभाग 


वैदिक विधि-वाक्य अपना पालन करनेवालों को स्वग की आशा _ 
दिलाते हैं। यदि आत्मा अनित्य होठों यह 
वाक्य निरथकं हो जॉय। “बच्चों का करनेवाला 
स्वर्ग को जाता है? इसका स्पष्ट अर्थ यही है कि यज्ञ-कर्ता मृत्यु के बाद 
जष्ट नहीं हो जाता | श्रात्मा अमर है। आत्म-तत्ता की सिद्धि के लिखे 


कं +क+ 


आत्मा 
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जैमिनि ने विशेष प्रयत्ञ नहीं किया है; वे यह विधय उत्तर-मीमांसा का 
सममते हैं | उपवध जिन्होंने दोनों मीमांसाश्रों पर दक्ति लिखी है, कहते 

. हैं कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीमांसा में सिद्ध कौ जायगी। प्राचीन काल 
में दोनों मौमांसाएं मिलकर एक दशन कहलाता था जिसमें कर्म-मार्ग 
और ज्ञान-माग दोनों का पूरा विवेचन हे । 


ऋात्मा शरीर, इंद्रियां और बुद्धि इन सब से भिन्न है। निद्वावस्था 
में वृद्धि की अनुपस्थिति में भी आत्मा मौजूद होता है । इंद्रियों के नष्ठ 
हो जाने पर भी आत्मा नष्ट नहीं होता । शरीर जड़ है और ज्ञान का 
आधार नहीं हो सकता । स्मृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है । 
' ज्ञान एक प्रकार की क्रिया है जो आत्म-द्रव्य में रहती या होती है । आत्मा 
में परिवर्तन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पड़ता | आत्मा को विज्ञानों का समूह मानने से काम नहीं चल सकता । 
यदि कर्म-सिद्धांत में कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जियका पुऔनजन्म होता है। बोद्ध-मत में. कमे-विपाक ओर पुनजन्म दोनों 
ही नहीं वन सकते । आत्मा को व्यापक मानना चाहिए। यदि आत्मा 
अर हो तो शरीर से भिन्न-भिन्न भागों में होने वाले परिवतनों को न 
जान सके ६ मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा | 
इसलिये आत्मा को विभु या व्यापक मानना ही ठीक है।* 
आत्मा अनेक है। शरीर की क्रियाओं से आत्मा का अनुमान 
होता है। प्रत्येक शरीर की क्रियाये अलग हैं| प्रत्येक व्यक्ति का ध्मः 
 अधर्म या अपूर्व, स्मृति ओर अनुभव दूसरों से प्रथक है, इसलिये अनेक 
आत्माएं माननी चाहिए । 
प्रभाकर के मत में आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, दुःख आदि 


हे +>रनकनल» «५ ५+++-+-++. करने सके ४० कक कक 
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गुण उत्पन्न होते रहते हैं | आत्मा का अत्यक्ष कभी नहीं होता। आत्मा 

 स्वयंप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुषुध्ति में भी आत्मानुभूति बनीं रहे। 

स्वप्रकाश संवित्‌ (ज्ञान) विषय ओर अत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है । आत्मा हमेशा ज्ञान के गृहीता के रूप में प्रकठ होता है ग्राह्म विषय 

या शेय के रूप में कभी नहीं । आत्मा न वाह्म प्रत्यक्ष का विषय है न 
मानस प्रत्यक्ष का । अवेतन होने पर भी आउ्सा कर्ता ओर सोक्ता है; वह 
शरीर से भिन्न और व्यापक है। व्यापक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्पन्न 
किया है उसी को वह जान सकता है | 


पार्थ सारथि मिश्र का कथन है कि आउमा को गआ्राह्मओर गहीता- 
ज्ञुय आर ज्ञाता मानने में कोई दोष नहीं है| प्रभाकर के यह कहने का्‌ 
कि संवित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अ्रथ हो सकता है कि 
आत्मा संबित्‌ का शेय या विषय हो जाता है | स्थृति-शान में आत्मा को 
अपनी प्रत्यभिज्ञा पहचान होती है। इस प्रत्यनिज्ञा का विषय यदि आत्मा 
को न माना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निर्विधयक हो जाय | परंतु कोई ज्ञान 
निर्विषयषक नहीं हो सकता । आत्मानुभूति का विषय आत्मा होता हें; 
औआत्मा का सानस-प्रत्यक्ष संभव हैं । 


कुमारिल के मत में प्रत्येक शान-ब्यापार में आत्मा को अभिव्यक्ति 
नहीं होती, जैसा कि प्रभाकर के अनुयायी समभते हैं । विषय की अनु 
भृति के याथ ऊमी आत्मानुभूति होती हैं, कभी नहीं |. चेतन के: जीवन 
में अत्मानुभूति विषयानुभूति से ऊँचे दे की चीज़ है। अत्म-अत्यक्ष 
और विषय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है । प्रभाकर आत्मा और संवित्‌ 
करों अलग-अलग मानता है; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित्‌ 
प्रकाशरूप । भट्ट मतवाल्ों को यह सिद्धांत मान्य नहीं है। ज्ञान श्रात्मा 
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का ही परिणाम, पर्याय है | यदि आत्मा अचेतन है तो उसका परि- 
णाम स्वप्रकाश नहीं हो सकता | परंतु कुमारिल ने भी आत्मा में एक 
“अचिदंश! या जड़ भाग माना है जो आत्म-प्रत्यक्ष का विषय होता है । 
वास्तव में यह मत ठोक नहों; आत्मा ज्ञान का विषय होता है इसका 
यह अर्थ नहीं है कि आत्मा में एक “जड़” अंश भी मानना चाहिए | 
फिर भो यह मानना ही पड़ेगा कि न्याय-वेशेषिक और प्रभाकर की 
अपेक्षा कुमारेल की आत्मा विषयक धारणा अधिक उन्नत है। वह 
वेदांत के अधिक समीप भी है | 

पूव-मीमांसा में बहुत से देवताओं को कल्पना की गई है जिनके लिये 

४... आह किये जाते हैं। मीमांसकों ने इस से आगे 

ईश्वर. जाने की श्रावश्यकता नहीं समझी । धम के 

संचय के लिये ईश्वर को ज़रूरत नहीं है। जेमिनि ने कहीं ईश्वर की 
सत्ता से स्पष्ठ इनकार नहीं किया है । उन्होंने ईश्वर-पदा्थ की उपेक्षा 
की है। वेदों में जहां ईश्वर की स्तुति की गई है वह वास्तव में यज्ञों के 
अनुष्टावा की प्रशंसा है। यज्ञ-कर्ताओ्ों को तरह-तरह के ऐश्वर्य प्राप्त होते 
हैं | मीमांसक सृष्टि ओर प्रलय नहीं मानते । काल की कि - विशेष 
लंबाई बीत जाने पर प्रलय ओर फिर सृष्ट होती है, इस सिद्धांत को 
मौमांसकों ने साहस-पूबंक ठुकरा दिया ।* ओर सब आस्तिक-दशन सृष्टि 
और प्रलय मानते हैं। जब सृष्टि का आदि ही नहीं है तो सृष्टिकर्ता 
की कल्पना भी अनावश्यक है । कुमारिल का निश्चित मत है कि बिना 
उदृश्य के प्रवृत्ति नहीं हो सकती | जगत्‌ को बनाने में ईश्वर का क्‍या 
प्रयोजन हो सकता है ? उद्द श्य और प्रयोजन अपूरंता के चिन्ह हैं, 
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उद्द श्य वाला ईश्वर अपू्ण हो जायगा। घर्म और अधर्म के नियमन के 
लिये भी ईश्वर आवश्यक नहीं है। यज्ञकर्ता को फल् प्राप्ति “अपूर्यो 
कराता है। शरीर न होना भी ईश्वर के कर्त्तव्य में बाधक है। संसार 
की दुःखमयता भी इंश्वर के विरुद्ध साक्षी देती है । 


का 


बाद के मीमांसकों में ईश्वर-विश्वास प्रकट होने लगता है। शायद 
अन्य दशनों के प्रभाव से मीमांसा के अनुयागियों में आस्तिकता (ईश्वर- 
विश्वास ) का उदय हुआ । साथ ही देवताओं की अलग सत्ता में 
विश्वास घटने लगा । देवताओं की महिमा कम हो गईं; देवताओं का 
महत्यपूण स्थान मंत्रों ने ले लिया | भगवद्गीता का प्रभाव भी कम नहीं 
पड़ा | आपदेव ओर लोगाप्ििभास्कर लिखते हैं कि यदि यज्ञादि कर्म 
भगवान्‌ के लिये किये जाय तो अधिक फल मिलता है। यज्ञ कम ईश्वर 
(गोविंद) के लिये करने चाहिए | वकटेश ने सेश्वर मीमांसा! नामक 
ग्रंथ लिखा। इस प्रकार सेश्वर सांखय की तरह सेश्वर मीमांसा का भी 
संप्रदाय बन गया , 

मीमांसा-शासत्र का स्वरूप आरंभ में व्यावहारिक था; दाशनिक 
समस्याश्रों का प्रवेश उसके बाद को हुआ | मोक्ष 
का आदश भी जैमिनि और शबर के सामने 
उपस्थित न था। आरंभिक मीमांसक धम अर्थ और काम को “त्रिवग' 
कहते थे, उन्हें मोक्ष में रूचि न थी । अथ” और “काम? की प्राप्ति मनुष्य 
के व्यावहारिक ज्ञान ओर कुशलता पर निभर है, परंतु “धर्म' को जानने 
के लिये वेदों के अतिरिक्त दूसरा आधार नहीं है। धम किसे कहते 'हैं 
इसके उत्तर में जैमिनि का सूत्र हैः--- 

ह चोदना लक्षणोडर्थों धमः ।१।१२ 


घमंपदार्थ का लक्षण चोदना अर्थात्‌ प्रेरणा है । श्रुति के वाक्य जो 


व्यवहार-दशन 
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कुछ “करने का! आदेश देते हैं वही “धरम? है | कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाकक्‍्यों को “विधि वाक्य! या केवल “विधि? कहते हैं | जो वाक्य 
कुछ “न करने का? उपदेश देते हैं वे “निष्रेघ वाक्य” कहलाते हैं।स्वग का 
इच्छुक यज्ञ करे! यह विधि ्रझ्मण को नहीं मारना चाहिए! यह 
निषेध-वाक्य है । अनुष्ठान-विशेषों की स्तुति करनेवाले वाक्‍्यों को अथे- 
वाद? कहते हैं। अनुष्ठान न करने और करने से क्‍या दानि-लाभ होगा 
इसे ( ऐतिहासिक उदाहरणों सहित ) बतलाने वाले वाक्य अथवाद! 
हैं| कभी-कमी अथवाद-वा क्य लोक विख्यात बातें भी कह देते हैं जैसे 

ग्नि जाड़े की दवा है ( | अग्नििंमस्य भेषजम्‌ ) | कहीं-कहीं वस्तुओं 
में लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अथवाद करता है जैसे, (आदित्यों 
यूप:) खंभा सूय है ।” मीमांसकों का निश्चित मत है कि वेदों ( मंत्र 
ओर बह्याण भाग ) का तात्यय क्रिया में है । 


आम्नायस्यक्रिया्थत्वादान्थक्यमतदर्थानाम [१॥२| 


अथात्‌ वेद क्रियाथक हैं; जो क्रियाथक नहीं वह निरथंक हैं| शास्त्र 
का लक्षण ही यह हे कि प्रवृत्ति या निवृत्ति का उपदेश करे | वेदों का 
अभिप्राय मनुष्यों को उनके कत्त ब्यों को शिक्षा देना या धर्मापदेश है । 
इसलिए श्रुति से यह आशा नहीं रखनी चाहिए कि वह आत्मा और 
परमात्मा का स्वरूप समझाये | आत्मा क्‍या है? इसका उत्तर देना श्रति 
का काम नहीं है; आत्मा को लेकर क्‍या करना चाहिए, यह श्रति का विषय 
हो सकता है | इसीलिए लिखा है --आत्मा वे अरे श्रोतव्यों मंतव्यो 
निदिध्यासितव्य: , अर्थात्‌ आत्मा के विषय में सुनना चाहिए, उसी का 
मनन ओर उपासना करनी चाहिए | बेदांत का मत है कि श्रुति आत्म - 
स्वरूप का बोध कराती है| मीमांसकों की संमति में यह वेदांतियों का 


4७७ शाआ ०००७ लि जम की 
के कने जनम न न मा यम 
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अ्म है। वेदांत का विचार है कि श्रुति अंत में कम-त्याग का उपदेश 
देती है, मीमांसकों के अनुसार श्रुति का तात्पय प्रवृति के राब्ते बत- 
लाना है| 

धरम के ठीक स्वरूप के विषय में प्रभाकर ओर कुमारिल में झतभेद 
है । * कुमारिल के अनुसार घम और अधर्म क्रियाओं के नाम हैं। याशिक 
अनुष्ठान धम हैं ओर हिंसादि कम अथमे । प्रभाकर के सत में धर्म और 
अधम क्रियाओं के फल को कहना चाहिए | कुमारिल का सत न्याग- 
वैशेषिक के श्रनुकूल है। प्रभाकर के धर्म-अधमे दूसरे दर्शनों के पुण्य 
पाप के समाना्थक हैं | धर्म ओर अधमे दोनो को मिलाकर प्रभाकर 
“अपूर्च” कहता है। अपूव का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त कहीं से नहीं हो 
सकता, वह 'मानान्तरापूर्व! है। घ्म और अधर्म आत्मा में ही समवाय- 
संबंध द्वारा रहते हैं । 

कुमारिल के अनुसार अपू्व एक प्रकार की शक्ति है जो यज्ञादि अनु- 
ध्ठनन करनेवालों में उत्पन्न हो जाती है। अपू्व का अस्तित्व अधथार्पत्ति 
प्रमाण से सिद्ध होता है। किये हुये कर्मों का फल्ल अवश्य मिलना 
चाहिए, पर हम देखते हैं कि यज्ञादि कम तुरंत फल किये विना समाप्त 
हो जाते हैं। इन दोनों ज्ञानों का विरोध मिटाने के लिए “अपूव? की 
कल्पना आवश्यक है । कोई भी यज्ञ कम अपने कर्त्ता में एक शक्ति 
उत्पन्न कर देता है जो कालांतर में उसे फल देती है । 

वैदिक विधि का अवण करके मनुष्य उसके अनुष्ठान में क्‍यों 
प्रवृत्त हो जाता है? याज्षिक विधानों में ग्रज्नत्ति का कारण क्या होता हैं १ 
यहां भी प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद है। पहले हम कुमारिल का 
मत सुनाते हैं । 
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. कुमारिल का एक मॉटो' है जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 
प्रयोग किया हे, वहू यह है क्कि अल 


प्रयोजनमनुहिश्य न मंदोडपि प्रवत्त ते 


प्रयोजन के बिना मंदबुद्धि भी किसी काम में नहीं लग जाता | 
इसका आशय यही है क्रि प्रत्येक कार्य उद्देश्य को लेकर किया जाता 
है | प्रवृत्ति का मूल कारण सुख-प्राप्ति ओर दुःख-निद्वत्ति की चाह है। 
प्रत्येक मनुष्य सुज चाहता है, आनंद की कामना करता है ओर दुःख 
से बचना चाहता है। स्वर की इच्छा सुख की अभिलाषा है और नरक 
से बचने की इच्छा दु:ख-निवृत्ति को कामना है। लोग बैदिक विधियों 
का पालन भी सुलओ्प्राप्ति के लिये करते हैं। वैदिकविधि-वाक्य अनुष्ठान 
के आदेश के साथ ही उनसे मिलने वाले फल का भी ज़िक्र कर देते 
हैं, इसीलिए लोग उनकी ओर आकर्षित होते हैं। इस अनुष्ठान 
से हमें लाभ होगा? यह 'इब्ट-साधनता-ज्ञान! ही कर्म-प्रवृत्ति का कारण 


है । 


प्रभाकर का मत इससे भिन्न है। मनुष्य इतना स्वार्थी नही है, जितना 
कि कुमारिल के अनुयायी उसे बताते हैं। वेदिक आदेशों का पालन लोग 
इसलिए करते हैं कि वे बेदिक आदेश हैं | वेद मुझे ऐसा करने को कहते 
हूँ, इसलिए यह मेरा कतब्प है, यह ज्ञान ही कर्म करने की प्रेरणा करता 
है | कर्म-प्रवृत्ति का हेतु या कारण “कार्यता-ज्ञान, या कतंब्यताबोध' हैं न 
कि (८्ट-साधनता-जश्ञान! | अनुश्दान की कतब्यता का निश्चय ही उसे 
करने की उत्तेजना देता है। अपने आदेशों का पालन करने के लिये वेद 
इतने निःसहाय नहीं हैं, उन्हें 'सुखेच्छा? आदि वाह्म सहायक अपेक्षित 
नहीं हैं। वेद वाक्य के लिए आदर ही वैदिक यज्ञ-विधानों को अ्नुष्ठित 
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कराता है। ? यह मत जमन दार्शनिक कॉणट? के सिद्धांत से समानता 
रखता है । काँएट का कैटेगॉ रिकल इम्परेटिव प्रभा का 'बिघिवाक्य' है । 
भेद इतना ही है कि कांट का “आदेशवाक्य' अंतरात्मा की आवाज़ है 
ओर प्रभाकर का “बिधिवाक्य' वेदों का आदेश है। अतः कांट का 
सिद्धांत अधिक सावभोम है। 


प्रभाकर के अनुसार अनुष्ठान की पूरा प्रक्रिया इस प्रकार है। वैदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कायता-ज्ञान उत्पन्न होता हैं; फिर चिकीर्षा 
या करने की इच्छा का प्रादुर्भाव होता है। चिकीर्षा के साथ ही यह 
अनुझन साध्य या संभव है! यह--कृति-साथ्यता-ज्ञान या--भावना भी 
रहती हैं, उसके बाद प्रवृत्ति या संकल्प होता है, फिर चेष्ट और अंत 
में क्रिया इस विधान से मुझे लाभ होगा? इस--दष्ट-साधनता-ज्ञान, का 
गोण स्थान है । मुख्य प्र रक कायता-ज्ञान है | परंतु हर एक विधि हर 
एक ब्यक्ति को अपने पालन में नहीं लगा लेती, इसका क्‍या कारण है ! 
क्या वजह है कि कुछ लोग पत्रेष्टि यज्ञ करने लगते हैं और कुछ अग्नि- 
ध्टोम का अनुष्ठान ! उत्तर यह है कि वैदिक बिधियां बीजों के समान हैं 
जो अंकुरित हेने के लिये उपयुक्त भूमि हू ढ़ती हैं। यही कारण है कि 
सब विधि-वाक्य सब को आकषित नहीं करते । विभिन्न विधि-वाक्यों के 
नियोज्य अलग-अलग व्यक्ति या व्यक्ति समूह होते हैं। इस. प्रकार भी 
प्रभाकर की “विधि! कॉशट के कैटेगारिकल इंपरेटिव से कम सा्व-ोम 
है | कॉर्ट का नेतिक आदेश सब मनुष्यों को सदा ओर सवत्र लागू 
होता है । 
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मनुष्य के सारे कर्मों को मीमांसा ने तीन श्रेणियों में बाटा है, काम्य, 
कि निषिद्ध ओर नित्य | जो कर्म किसी इच्छा की 
कम उदसाय पतिकेलिये किसी मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं वे 'काम्य कर्म! हैं | पुत्र या ऐश्वय या स्वर्ग कीश्प्राति 
के अर्थ जो यज्ञानुष्ठान किया जाय वह काम्यकर्म कहलायगा । जिन कासों 
के करने से वेद रोकता है वे निषिद्धया प्रतिषिद्ध कम! कहलाते हैं । मित्य 
कम वे हैं जिनका करना प्रत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही है, चाहे उसमें 
कोई कामना या अभिलाषा हो या नहीं | नित्य कर्म मीमांसा के 
'ावमोम महात्रतः हैं | दा काल संध्या करना, वर्णोश्रम धर्म आदि नित्य 
कर्मो में सम्मिलित हैं। नित्य कर्मों का फल कया मिलता है | भट्ट 
(कुमारिल के) मत में नित्य कम भी फल्लाभिल्लाषा के साथ किये जाते हैं। 
नित्य-कर्मों से अतीत और आगामि-दोष नष्ट होते हैं | इस प्रकार दुर्ति- 
क्षय ओर प्रत्यवायों (विन्नां था मावी पापों) से बचाव--यह दो फल नित्य 
कर्मों के हैं। नित्य कम न करने से मनुष्य दोषों में फेसता है। नित्यकर्मों 
का कोई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भी वे निरुद्द श्य नहीं हैं | प्रभा- 
कर ओर कुमारिल दोनों के मत में काम्य कर्मों की तरह विशिष्ट फल 
देनेवाले न होने पर भी नित्य-कर्म सदैव कतव्ब हैं। प्रभाकर के अनुसार 
नित्य-कम काम्य कर्मों से श्रेष्ठ हैं | 'कतंव्य कतेव्य के लिये! की शिक्षा 
प्रभाकर में वत्त मान है। माइ-मत में नित्य-कर्मों की इतनी प्रतिष्ठा नहीं 
है; नित्य-कम श्रेय-साधन में सहायक-सात्र हैं । 


भारतवष्र के सब दशनों का सिद्धांत है कि कम-फल् से छुटकारा पाए 
बे बिना मुक्ति नहीं हों सकती | मीमांसा भी इस सिद्धांत 

को मानती है | भ्री सुरेश्वराचाय ने मीमांसा को 
मोक्ष-प्रक्रिया को संक्ष प में इस प्रकार कहा है :--- 
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अकु बंतः क्रिया: काम्या निषिद्धास्त्यजतस्तथा | 
नित्य नैमित्तिक॑ कम बिधिवच्चानुतिष्ठतः !| 
काम्य कम फल तस्मादवादीमं न ढोकते | 
निषिद्धस्थ निरस्तत््वान्नारकी नत्यधोगतिम । 


( नेष्कम्य सिद्धि, १११०,११ ) 


अर्थात्‌ काम्य और निषिद्ध कर्मों कां त्याग कर देने से और नित्य 
नेमित्तिक कर्मो का अनुष्ठान करते रहने से ' मुक्ति लाभ होता है। काम्य 
कर्मों का फल स्वग-प्राप्ति आदि हैं, जिससे मोक्षार्थी को बचना चाहिए | 
निषिद्ध कर्मों से अधोगति मिलती है, इसलिये उन्हें भी छोड़ देना चाहिए। 
नित्य-नेमित्तिक कर्मों का कोई विशेष फल नहीं है, उनसे केवल दोष दूर 
होते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए | इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रार्ध कर्मो का भोग से क्षय कर देने से मोक्ष-लाभ होता है। सुक्ति के 
लिये ज्ञान की आवश्यकता नहीं है। मुक्ति के क्षण तक भी नित्य 
कर्मों को नहीं त्यागना चाहिए [| कमंणा वध्यते जन्तुः--कर्म से प्राणी 
बंधता है--बह नियम नित्य कर्मों को लागू नहीं हैं। इसलिए मीमासक 
संन्यास-मार्ग का समर्थन नहीं करते । ज्ञान-निरपेक्ष कम से भी सुक्ति 
मिल सकती है । यही नहीं, नित्य कर्मो का त्यागना हर दशा में दोषों 
में फंसानेवाला है, यह सीमासा का निश्चित विश्वास है | 


सुक्ति का स्वरूप क्‍या हे! जब आत्मा, सुख, दुःख, इच्छा, 
दष, प्रयत्ष, धर्म, अधर्म आदि विनश्वर ( आगमापाबी, आनेजाने- 
वाले, अनित्य) धर्मों से छूट जाता है; तब उसे मुक्त कहते हैं| मुक्त दशा 
मेजीव में ज्ञानशक्ति, सत्ता, द्रव्यत्वादि अपने स्वाभाविक धम ही रहते हैं। 
मुक्तावस्था में सुख, दुःख दोनों नहीं होते। आनंद आत्मा का स्वरूप 
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है, इसलिए मुक्तावस्था भावात्मक आनंद की अवस्था नहीं हे । आत्मा 
ज्ञान-स्वरूप भी नहीं है। ज्ञान बिना मन के नहीं हो सकता ओर मुक्ता 
वध्था में मन का विलय हो जाता है | इसलिए मुक्ति में आत्मा-शान 
रहता है, यह कहना ठीक नहीं । मोक्षावस्था में आत्मा में ज्ञानशक्ति 
रहती है, न कि ज्ञान | यदि मोक्ष में आनंद नहीं होता तो मोक्ष पुरुषा्थ 
कैसे हैं ! उत्तर यह है कि दुःख का अत्यंत नाश करना ही सबसे बड़ा 
पुरुषार्थ है, यही मोक्ष है । 


मीमांसा-दर्शन की रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो सिद्धांतों 
का वर्णन करना और ज़रूरी है | इनमें से एक तो वाक्य और पदों के 
अर्थ के संबंध के विषय में है और दूसरा भ्रम की व्याख्या से संबद्ध है । 
दोनों ही समस्याश्रों पर प्रभाकर ओर कुमारिल के अलग-अलग बिचार 


हूँ । 


सस्कृत-व्याकरण के अनुसार जब किसी शब्द में प्रत्यय-विशेष लग 
अन्विताभिधान और गयीं है तब उसे पद! कदते हैं। 'राम' ओर 
अभिहितान्वव “भू? शब्द हैं, साथंक ध्वनियां हैं; इन्हें पद बनाने 

के लिये इन में सुप' और 'तिढः ! कहलाने वाले प्रत््यय जोड़ने चाहिए । 
राम: और भवति' पद हैं। वाक्य पदों का बना हुआ होता है। पद- 
समूह को वाक्य कहते हैं ओर शक्त को पद । ( न्याय ) प्रभाकर का मत 
है कि शब्दों या पदों का अथ वाक्य से अलग नहीं जाना जा सकता | 
विधि बताने वाले वाक्य में ही पदों का श्रथ' होता है| यदि पद इस 
प्रकार वाक्य ओर विधि से संबद्ध न हों तो उनके अथ की स्मृति तो 
होगी परंतु किसी प्रकार की प्रमा ( यथार्थ ) उत्पन्न नहीं होगी । इस 
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सिद्धांत की 'अन्विताभिधान' कहते हैं | वाक्य में अन्वित हो जाने पर 
में ५ रे 
ही शब्दों का अथ होता है। अथ का मतलब प्रयाजन' है। " 


कुमारिल के मत में वाक्याथ का बोध शब्दों के अथ्थ-बोंध पर निभर 
है | साथक शब्दों के मिलने से वाक्य बनता है | प्रत्येक शव्द का स्वतंत्र 
अथ होता है ओर शब्दों के मेल से वाक्य बनता है। इस सिद्धांत को 
“अ्रमिहितान्वय” कहते हैं। वाक्य में अन्चय होने से पहले ही शब्दों का 
अथ होता है । 


प्रभाकर का मत आइडियेलिस्टिक लॉ जिक के इस सिद्धांत के अनु- 
कूल है कि भाषा की इकाई वाक्य है न कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत हाता है, वहाँ भी वास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
छिपा होता है। अरे! "हाय! आदि शब्द एक-एक होते हुये भी पूरे 
वाक्‍्यों का काम करते हैं। “अरे! का अथ है, में आश्चय या शोक 
प्रकट करता हूँ ।' बच्चा जब “पानी? कहता है तो उसका मतलब होता है, 
'देखे। पानी।है' या 'वह पानी पी रहा है' अथवा 'मैं पानी पीना चाहता 
हूँ? इत्यादि । अकेले शब्दों की अथ-प्रतीति भाषा-ज्ञान के विकास में बाद 
की चीज है। 


व्याकरण ओर-मीमांसा दोनों के दाशनिक मतानुसार वाक्य में क्रिया 
का मुख्य स्थान है ( आख्यात प्रधान॑-वाक्यम्‌ ) | क्रिया के साथ अन्बय 
होने पर ही अन्य पदों का अर्थ है| सकता है। यह सिद्धांत प्रभाकर के 
अधिक अनुकूल है। नैयायिकों के मत में क्रिया की ऐसी प्रधानता नहीं 
है | संस्कृत भाषा के अनुप्तार कांच्यां त्रिमुवनतिलकों भूष॑ति:? यह भी 
वाक्य हे जाता है, यद्यपि इसमें क्रिया नहीं है। 'काश्ी में तींनों लोकों 


न 
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का तिलक राजा? वास्व में इस स्कृत-वाक्य में अस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है । इसी प्रकार तय: काला: ( तीनकाल ), इस वाक्य के भी क्रिया- 
शल्य नहीं कहा जा सकता। मीमांसकों के मत में क्रिया-बेघक विधि 
वाक्य ही प्रमाण है; सिद्ध अ्रथ (अस्तित्ववात्‌ पदाथ को) बताने वाला 
वाक्य केवल अथवाद है; वह अकेला प्रमाण नहीं हे। सकता । विधि-वाक्य 
से अलग हे। जाने पर अथवाद का केई महत्त्व नहीं रहता है। 


अ्रम को समस्या पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार 
मिथ्या ह्ञान या अम | | प्रभाकर का सिद्धांत अख्याति” कहलाता 
की व्याख्या; अख्याति” है और कुमारिल का “विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में अख्याति' अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उस का वर्णन करंगे । 

हम देख खुके हैँ कि मीमांसक स्वतः प्रामाण्यवादी हैं । यदि हर 
एक ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति में रजत का 
ज्ञान भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान कूठा क्‍यों कहा जाता है। 
यह मीमांसा की समस्या है। ब्रभाकर का उत्तर है कि ज्ञान को मिथ्या 
या अप्रमाण बनाने का उत्तरदायित्व स्मृति? पर है | हम देख चुके हैं 
कि स्मृति प्रमाण नहीं है । जब इंद्रिय-प्रत्यक्ष के साथ स्मृति का अंश 
मिल जाता हैं तब मिथ्या-शान की सृष्टि होती है । शुक्ति-रजत के 
. उदाहरण में इदमंश का ( “यह ) प्रत्यक्ष अहण होता है और रजत- 
अंश का स्मरण | शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिए शुक्ति 
को देखकर रजत का स्मरण होता है । यहां तक ज्ञान में कोई दोष नहीं 
है| ज्ञान में दोष तब आता है जब द्रष्ठा प्रत्यक्ष-शान और स्मृति-ज्ञान 

--दे० रेशिडल, इ डियन लॉजिक, प्र० ६८-६६ तथा भामती, 
पृ० १४ (चेदांठ शांकर भाष्य, अध्यास प्रकरण) 
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के भेद को भूल जाता है। इंद्वियादि के दोष से प्रत्यक्ष-आ्ञन और स्मृति- 
ज्ञान के भेद का ग्रहण न होना ही श्ञम है| रजत-ज्ञान वास्तव में पहले 
का होता है, परंतु उसकी यह विशेषता--कि रजत-ग्रहण पहले हुआ है 
रजत का गहीता अंश--बुद्धि से उतर जाती है और भ्रम होता है। 
इसे सस्कृत मे स्थू त-प्रमापा! कहते हैं। श्र ति-ज्ञान में हम यह भूल जाते 
हैं कि दो' ज्ञान हैं; उन दोनों ज्ञानों के अलग-अलग विषय ( शुक्ति 
ओर रजत) भी प्रतीत नहीं होते। भ्रम-ज्ञान वास्तव में एक ज्ञान 
नहीं होता बल्कि दो ज्ञानों का समूह होता है, जिनमें केवल एक का 
स्वतः प्रामाण्य* है। स्मृति-शान स्वत: प्रमाण नहीं है| इस प्रकार प्रभाकर 
ने अपने मल-सिद्धांत की रक्षा-पूवक भ्रम की व्याख्या करने की कोशिश 
की हे। 


परंतु आलोचकों को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोष दिखाई दिये 
हं। वें कहते हैं भ्रम के उक्त उदाहरण म॑ एक 
बात हैं, जिसे अख्यातिवादी नहीं समक्का सकते | 
बह बात यह है कि श्रांत ब्यक्ति की रजत को उठा लेने की प्रश्नत्ति होती 
है। प्रवृत्ति भावात्मक ज्ञान का फल है न कि ज्ञानभाव का | रजत और 
शुक्ति के भेद का अग्रहण (एक प्रकार का ज्ञानभाव) भ्रांत पुरुष को 
रजत में प्रवृत्त नही कर सकता | भेद का अग्रहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकता । रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान हो हाथ बढ़ाने की 
क्रिया का कारण हो सकता है। इसलिये पहले इद पदाथ (शुक्ति) में 
रजत का आरोपण होता है, फिर उसमें प्रवृत्ति; यही मत ठोक है ।१ 


ग्रादोचना 





१ _चतनव्यवहारस्थाज्ञान-पूवकर्त्वालुपपत्त :, आरोपज्ञानोत्पाद 
ऋमेणेवेति | भामती, ४० १९ 
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कुमारिल-कृत श्रम की व्याख्या विपरीत-ख्याति कहलाती है। श्री 
पार्थशारथि मिश्र शास्त्रदीपिका ( ४० ४८-४६) 
में लिखते हैं कि प्रभाकर की अ्रख्याति दो चंद्र 
दीखने की व्याख्या नहीं कर सकती । द्रष्टा जानता है कि चंद्रमा एक है, 
फिर भी आंख को उगली से पीड़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते हैं। 
यहां 'द्वित्व' का ज्ञान केसा होता है ! दो चंद्रों का स्मरण नहीं है, ग्रहण 
भी नहीं होता क्योंकि दो चंद्रों का संनिकष नहीं है। फिर द्वित्व (दो-पन) 
का श्रम क्‍यों होता है ! लेखक का अपना उत्तर यह है कि नेत्रों को दो 
देशों या स्थानों तथा चंद्रमा इन तीनों का संनिकष प्राप्त है । श्रम इस- 
'लिये होता है कि देशगत द्वित्व का दोषवश चंद्रमा में आरोप हो जाता 
है। इसी प्रकार शुक्ति में पूर्वानुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिया 
जाता है ओर शुक्ति रजताकार दीखने लगती है | श्रम का कारण शुक्ति 
ओर रजत के भेद का अग्रहण नहीं बल्कि शुक्ति का रजतरूप में 
अहण है। अंत-ज्ञान में दशक स्वयं कुछ करता है, एक के गुणों को 
दूसरे में आरोपित करता है| यह आरोपण “दोषवश' होता है | 


विपरीतख्याति 


कुमारिल का मत वेदांत के अध्यास-वाद के अधिक समीप है, 
परंतु वह मीमांसा के मोलिक सिद्धांतों के अनुकूल नहीं है । विपरीत- 
ख्याति स्वतः प्रामाण्यवाद कों ठेस पहुँचाती है। प्रभाकर का मत 
-वत मान यथार्थवाद के अधिक अनुकूल है। वस्तुतः प्रभाकर के अनुसार 
आंत-श्ञान अधूरा ज्ञान है, अज्ञान नहीं । परंतु कुमारिल के मत में 
“अज्ञान! वास्तविक है। अज्ञान की भी एक प्रकार की संत्ता है, यही 
“मत वेदांत का भी हे | 


पॉचवां अध्याय 
वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ ओर गोड़पाद 


वेदांत के प्रमुख आचायों के सिद्धांतों का वशुन करने से पहले हम 
बेदांत-सूत्रों का कुछ परिचय देना आवश्यक समभते हैं | अन्य दशनों के 
प्राचीन सूत्रों की भांति वेदांत-सूत्रों का समय भी ठीक-ठीक नहीं बतलाया 
जा सकता 4 पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से प्रो०हिरियन्ना सूत्रों का 
रचना-काले ४०० ई० समभते हैं। वेदांत-सूत्र वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते हैं। कुल ग्रंथ में चार अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में 
चार पाद; प्रत्येक पाद अधिकरणों में विभक्त है। एक अधिकरण में एक 
विशेष प्रश्न या समस्या पर विचार किया जाता है। वेदांत-सूत्र का 
उददश्य स्पष्ट है | उपनिषदों की शिक्षा के विषय में प्राचीन काल से 
मतभेद चला आता था, कुछ विद्वान्‌ उन्हें दत-परक समभते थे, कुछ 
अद्ेत-परक । कुछ आलोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद्‌ 
एक-सी शिक्षा नहीं देते, उपनिषदों में आंतरिक मतभंद हैं ओर उनको 
शिक्षा में संगति या सामञ्ञस्य भी नहीं है | उपनिषदों में परस्पर विरोधी 
कथन पाये जाते हैं | इन अआआ्तेपों का उत्तर देने के लिये' और सब उप- 
निषदों की एक संगत और सामझ्जस्य व्याख्या करने के लिये ही वेदांत- 
सूत्रों की रचना की. गई । वादरायण का अनुरोध है कि सारे उपनिषद्‌ 
एक ही दाशंनिक मत का प्रतिपादन करते हैं । उपनिषदों की विभिन्न 
उक्तियों में जो विरोध दीखता है वह वास्तविक नहीं है, वह उपनिषदां 
को ठीक न समेऋू सकने का परिणाम है। वादरायण से पहले भी ऐसे 
प्रयत्ष किये जा चुके ये, यह वेदांत यत्रों से ही प्रतीत होता है। वादरायणस 

र्३ 
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के है, 


ने काशकृत्स्न, काष्णाजिनि आश्मरथ्य, जैमिनि, वादरि आदि अनेक 
विचारकों के मत का जगह-जगह उल्लेख किया है। परंतु इसमें संदेह 
नहीं कि बादराथण के सूत्र अन्य सब समान प्रय्नों से श्रष्ठ थे श्रोर 
श्रष्ठ माने गए। इसी कारण उनकी रक्षा हो सकी । 

इस प्रकार पाठक समझ सकते हैं कि वादारायण के सूत्र मीमांसा- 
सूत्रों के समान ठथा अन्य दशनों के सूत्रों से भिन्न हैं | जैमिनि ओर 
वादरायण श्रुति के व्याख्याता-मात्र हैं; वे मौलिक विचारक होने का दावा 
नहीं करते । न्याय, वेशेषिक, योग और सांख्य का अपना मत है जिसकी 
पुष्ठि वे अति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते हैं | इन दर्शनों के आचार्य 
यह दिखला कर संतुष्ट हो जाते हैं कि उनका मत श्रुति का विरोधी नहं 
है। परंतु दोनों मीमांसाग्रों का श्रुति से ज्यादा घनिष्ठ संबंध है, श्रति 
का मत ही उनका मत है ओर श्रति की संगत व्याख्या कर देना ही 
उनका कार्य है | पूव मीमांसा वेद के उस भाग की व्याख्या करतीः है 
जिसे “कमकाएड' कहते हैं; 'ज्ञान-काणड”? की व्याख्या उत्तर-मीमांसा का 
काम है। इस प्रकार दोनों मोमांसाग्रों को एक दूसरे का पूरक कहा जा 
सकता है। श्री उपवष ने दोनों पर वत्ति लिखी, ऐसा कहा जाता है 
फिर भी दोनों मीमांसाञ्ं में कुछ विरोध था जो,उनके अनुयायियों के 
हाथों में ओर भी बढ़ गया | इस समय मीमांसा से मतलब पूव-मीमांसः 
का समझा जाता है ओर उत्तर मीमांसा का नाम वेदांत पड़ गया है | 
दोनों के वर्तमान दाशनिक सिद्धांतों में विशेष समता नहीं है। 


वेदांत-सूजों के रचयिता बादरायण ने उपनिषदों को किस प्रकार 
समझा था अथवा उनका दाशनिक मत क्‍या था; यह विवादास्पद है | 
काल-क्रम से उपनिपदों को तरह वेदांत-सूत्र भी अनेक व्यास्याओ्ं के शिकार 
बन गए. भारतीय दर्शन में वेदांव का अर्थ “उपनिषद्‌, वेदांत-यूत्र और 
भगवद्गीता- द्वारा प्रतिपादित सिद्धांत, समझता जाता है | इन तीनों को 
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मिलाकर प्रस्थानत्ररी), कहते है। विभिन्न आचार्यों ने प्रस्थानत्रयी पर 
भाष्य लिखे हैं ओर उप्की विभिन्न व्याख्याएं की हैं |यह सब व्याख्याएं 
“वेंदांत! कहलाती हैं, यद्यपि उनमें गम्भीर मतभेद हैं। मानवी बुद्धि सब 
प्रकार के बंधनों का तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस प्रकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्न रकूलों या संप्रदायों को देख कर 
स्पष्ट हो जाता है| प्रत्येक ग्रावाये ने सूत्र, उयनिषरदों और गीता का 
अर्थ अपने-अ्रयने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है। इस प्रकार 
वेदांत के अंतगत ही दइतवाद, अद्व तवाद, विशिष्टाइत आदि संप्रदाय 
पार जाते है। परतु जआबहार मे बेदात! शब्द का प्रयोग शाकर-वेदांत 
या अद्वत-वेदांत के लिए होता है । वेदांत-सूत्रों की तरह शंक्राचाय के ब्रह्म 
सूत-भाष्य की भी झरने व्याख्याएं हो गईं और अद्गत-वेदांत के अंतगत 
ही कई संप्रदाय चल पड़े | इस वणन से भारतीय मस्तिष्क की उबरा- 
शक्ति का कुछ अनुमान हो सकता है । दाशनिक मतों की विविधदा 
भारतीयों के दक्शन-प्रेम ओर दाशनिक अभिरुचि की द्योतक है। 
वेदांत-सूत्र या व्रह्मतृत्न पर श्री शंकराचार्य का अहासूत्र-भाष्य' और 
श्री रामानुजाचाये का श्रीमाध्य', सब से प्रसिद्ध हैं। इन के अतिरिक्त 
श्री बल्माचार्य, श्री निवार्काचार्य, श्री माध्वाचाये के भाष्य भी महत्वपूर्ण 
हैं। भास्कर, यादव प्रकाश, केशव, नीलकश्ठ बलदेव, विज्ञान-भिक्तु, 
आदि ने भी सूत्रों पर टीकाएं कीं जो प्रसिद्ध न हो सकी | द्रामिड़, टक 
भारुचि, भाव प्रउञ्ञ, कंयदों, अह्यानन्द, गुरुदेव आदि ने भी सूत्रों पर 
व्याख्यायें लिखीं, ऐसा कहा जाता है। इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं है । 
टीकाओं और टीकाकारों को संख्या से वेदांत-स्नों की प्रसिद्धि औरआद- 


रणीयूता का अनुमान किया जा सकता है । 


बिना भाष्यों की सहायता के सूत्रों का अर्थ लगाना अ्रसंसव ही है । 
कौन अधिकरण या सूत्र किरा श्रुति या( की ओर संकेत करता है, इस 
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का निणय भी हमारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना कि सूत्रकार का मत क्या है, बहुत कठिन काम है | थिबो नामक 
विद्वान का मत है कि सूत्रों के दाशनिक सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामा- 
नुज के अधिक अनुकूल हैं, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल है | इसका अर्थ यह हुआ कि वादरायण की अपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समझता है | 'वादरायण उपनिषदों को नहीं 
समभते थे” यह मानने को हिंदू-हृदय कठिनता से तैयार हो सकेगा। 
वास्तव में यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता कि सूतन्र रामानुज-मत 
का ही प्रतिपादन करते हैं। कुछ सूत्र रामान॒ुज के अनुकूल जान पड़ते 
हैं तो कुछ शंकराचाय के । यदि शंकर ने उपनिषदों की ठीक व्याख्या 
की है ओर यदि यह मान लिया जाय कि वादरायण उपनिषदों का रहस्य 
समभते ये, तो यह निष्कष सहज ही निकल आता है कि शंकर की व्या- 
ख्या ही सूत्रों की वास्तविक व्याख्या है | अ्रब हम पाठकों को ब्रह्मसूत्र या 
बेदांत के वण्य विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे | 


पहला अध्याय 


अथातो ब्रह्म जिज्ञासा |१।१।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञापा करनी चाहिए । 

जन्मायस्य यत, ।१[१२ 

जिस ब्रह्म से इस जगत्‌ का जन्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
प्रलय ) होता है। 

ब्रह्म की यह परिभाषा संप्रपंच या संगुण ब्रह्म में घटती है, जिसे 

वेदाद की परिभाषा में “ईश्वर! या “अपर ब्रह्म! या काय ब्रह्म” कहते हैं 

ओर जो शुद्ध ब्रह्म से नीची श्रेणी का पदार्थ है| रामानुज इस सूत्र पर 

्प्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन में निरविशेष या निगु ण्‌ ब्रह्म 
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जिज्ञास्य हैं उनके मत में यह सत्र नहीं घटता क्योंकि निगु ण॒ या निष्प- 
पंच ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती । थिब्रो का भी 
विचार है कि सूत्रों का उपक्रम ( आरंभ ) शंकराचार्य के विरुद्ध है) 
श्रद्गवत वा.देयों का उत्तर हैकि यहत्रह्म का तटस्थ लक्षण है, स्वरूप-लक्षण 
नहीं है। ब्रह्म सतू, चित और आनंद है यह स्वरूप-लक्षण हुआ । 

शाख्त्र योनित्वात्‌ । तत्त समन्वयात्‌। १।१३ रद 

ऋग्वेदादि शास्त्रों का कर्ता स्वज्ष, सवशक्तिमान्‌ ब्रह्म ही हो सकता 
है| ब्रह्म जगत्‌ का कारण है, इस विषय में श्रतियों का एक मत है। 


इक्षतेनाशब्दम्‌ 


श्रति में--तदैक्षत बहु स्यां प्रजायेतयेति--ईक्षण शब्द का प्रयोग है 
जिसका अथ है “उसने देखा या सोचा |! इस क्रिया का प्रयोग जड़ 
प्रकृति के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चेतन ब्रह्म हो जगत्‌ का कारण 
है। आत्मा, शब्द का प्रयोग भी है यह छुठवं। सूत्र बतलाता है । 
आनंदमयोउम्यासात्‌ | ११॥१२ 


बह आनंदमय है, क्‍योंकि श्रति बारा बार ऐसा कहती है । आनंद 
मय! में 'मय प्रत्यक्ष! विकार के अर्थ में नही, प्राचुय के अ्रथ में है । तर: 
में आनंद की प्रचुरता है | श्रति में आनंदमय बृह्य के लिए आया है 
कि जीव के लिए | बह्म के आनंद से ही जीव आनंद होता है । 

शेष अध्याय में यह बतलाया गया है कि उपनिषदों के विभिन्न 
स्थानों में बह्म को विभिन्न नाम दिए गए हैं। सूत्र में हिरएयमय पुरुष 
बहा हो है। आकाश, प्राण, ज्योति, अत्ता ओर वैश्वानर वृह्म के ही नाम 
हैं । बह्म द्लोक, ओर भूलोक आदि का आयतन < घर )या आधार 
है । भूमा, अक्षर और दहराकाश भी बुक्ष द्वी है। सूय, चंद्रमा, नक्षत्र 
सब बह की ज्योति से प्रकाशित हैं।जिन श्रतियों में संख्या वाले प्रकृति का 
वर्णन देखते हैं, उनका वास्तव में दूसरा ही अय है। श्रति क सूष्टि-क्छ 
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सांख्य के क्रम से भिन्न है | श्रति कहती है कि उस आत्मा से आकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांख्य के अनुसार आकाश तन्मात्रा-विशेष से 
उत्पन्न होता है। 


दूसरा अध्याय 


वेदांत का दूसरा श्रध्याय बड़े महत्त्व का है। इसमें सूजकार कुछ देर 
के लिये तार्किक बन गए हैं| इस अध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमें श्रुति की दुद्ाई देकर नहीं बल्कि तक का आश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांख्य, बौद्ध, जैन आदि मतों का खंडन किया गया है | 
'पहले पाद में कुछ आत्तेपों का समाधान है। 

विपक्षी आत्षेप करता है कि ब्रह्म के जगत का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृति से विरोध होता है | उत्तर यह है, कि सांख्य-सिद्धांत मान 
लेने पर दूसरी स्मतियों का विरोध होगा । अद्वेत-प्रतिपादक और ब्रह्म 
को एक-मात्र तत्त्व बताने वाली श्रतियों का भी तो मान करना है, स्मृति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए। सांख्य के सब तत्वों का नाम भी 
अ्रति में नहीं है | इसी प्रकार योग स्घृति का विशरेध भी करना ही 
पड़ेगा, यद्यपि यौगिक क्रियात्रों का आदर सब को करना चाहिए | 


एक आक्षेप यह भी है कि जगत बुह्म से विलक्षण या भिन्न गुणवाला 
है, इसलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता । उत्तर यह है कि गोबर 
से बिच्छू जैसी भिन्न वस्तु पैदा होती है ओर पुरुष शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं, इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगत्‌ भी उत्पन्न 
हो सकता है। यदि कारण और कार्य बिलकुल एक-से ही हों तो कारण- 
काय संबंध का ही ल्लोप हो जाय ब्रह्म और जगत्‌ में सत्ता गुण तो समान 
है ही | यहां शंकराचाय यह भी कहते हैं कि वास्तव में सृष्टि मायामयी 
'है । जैसे मायावी अपनी माया से नहीं छूता, वैसे ही ब्रह्म में जगत्‌ के 
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श्रति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तक अप्रतिष्ठित 
है । एक वादी के तकों का दूसरा वादी खंडन कर डालता है (२१११) 

परमाणुवाद श्रति-परक न होने से त्याज्य है | असत्काय वाद ठोक 
महीं, काय और कारण एक ही होते हैं। मिट्टी के होने पर घद उपलब्ध 

ता है, इससे सत्कायवाद सिद्ध होता है 

कृत्स्नप्रसक्तिनिरवयवत्व शब्द कोपो वा | 

श्रतेस्तु शब्द म लत्वातू । ( २१।२६-२७ )। 

विपक्षी आक्षेप करता है कि यदि सत्कायवाद के अनुसार जगत्‌ को 
बअह्म का परिणाम मानोगे तो दो में से एक दोष,जरूर आएगा। या तो 
यह मानना होगा कि सारा ब्रह्म जगत्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता है 
अथवा यह' मानना होगा कि ब्रह्म का कोई भाग जगत्‌ बन जाता है। 
पह ती दशा में ब्रह्म की सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा; केवल 
जगत्‌ रह जायगा | दूसरी दशा में ब्रह्म सावयव ( हिस्सेवाला,सर्खंड ) 
हो जायगा और ब्रह्म को निरवयव बतानेवाली श्र्‌ ति से विरोध होगा । 

इसके उत्तर में सूप्रकार कहते हैं कि श्रति ही जगत्‌ को ब्रह्म का 
कार्य बतलाती है और वही ब्रह्म का विकार बिना स्थित रहना भी कथन 
करती है | इसलिए उक्त आत्तेष ठीक नहीं । 

पाठक स्वयं देख सकते हैं कि सूत्रकार की युक्ति कितनी लचर या 
मिबल है। श्रति में विश्वास न रखनेवाला व्यक्ति इस युक्ति से कभी 
संतुष्ट नहों हो सकता । श्री शंकराचाय इस कमी को समझते थे, इसलि 
उन्होंने सूत्र के भाष्य में मायावाद का प्रवेश करा दिया | ब्रह्म वास्तव 
में जगत रूप में परिणत नहीं हो जाता, किंतु ऐसा परिणत हुआ प्रतीत 
होता है। जैसे रस्सी में सप दिखाई देता है, वैसे ही ब्रह्म में जगत्‌ दिखाई 
शड़ता है। जैसे मम का सप रस्सी में कोई विकार उत्पन्न नहीं करता बसें 
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ही जगत्‌ ब्रह्म की सत्ता में कोई विकार नहीं लाता | शंकर का यह 
“विवत्त वाद! या 'मायावाद! उनकी अपनी चीज़ है, सूत्रों में इस सिद्धांत 
की उपस्थिति मालूम नहीं पड़ती । 

इन सूत्रों के भाष्य में रामानुज भी कहते हैं कि ब्रह्म में विचित्र 
शक्तियां हैं; इसलिए आक्तेप-कर्ता के दोष उसमें नहीं आएंगे | ब्रह्म दूसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है और उसके विषय में श्रति ही प्रमाण है 
( शब्देकप्रमाणकत्वेन सकलेतर वस्तु विश्नजातीयत्वादस्याथंस्थ विचित्र 
शक्तियोगो न विरुध्यते इति न सामान्यतो दृष्ट साधन दूषणं बाहति 
ब्रह्म ) * यह स्पष्ट है कि रामानज का समाधान ठीक नहीं है। 
अविद्या के कारण ब्रह्म में जगत की प्रतीति होती है, शंकराचाय की यह 
व्याख्या सबसे अधिक युक्ति-संगत और बुद्धि को संतुष्य करनेवाली है । 

वैषम्यनैच सये न सापेक्षत्वा्तथाहि दर्शयात | २।१।३४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत के रचयिता 
म॑ विषघमता और निघ णता (निदयता) दोष नहीं आते ! सूत्रकार का 
उत्तर है, “नहीं! । ईश्वर जो विषम सृष्टि करता है, वह जीवों के कर्मों 
की अपेक्षा से, न कि निरपेक्ष होकर संसार अनादि है, इसलिये प्रारभ 
में विधमता कहां से आई, यह प्रश्न नहीं उठता | 

दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडन है जो हम संक्षेप में देते हैं । 

सांख्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख,. 
मोहात्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान है | 
शंकराचाय इस युक्ति का खंडन करते हुये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है। सूत्रकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उमप्तकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन-कर्ता के नहीं हो सकती | संसार के सर्वश्रेष्ठ शिल्पी जिस 
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विचित्र सृष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उसका कारण अचेतनः 
प्रकृति कैसे हो सकती है ! 

सत्‌, रज, तम को साम्यावस्था प्रकृति है; इस साम्यावस्था का भंग 
क्यों और कैसे होता है, यह सांख्यवाले नहीं समझा सकते। प्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह भी सम में नहीं आता । अचेतन 
प्रकृति पुरुष का हित-साधन करने का विचार कैसे कर सकती है, वह 
सांख्यवाले ही जानें | गाय का दूध चेतन गो द्वारा अधिष्ठित होता: है 
इसलिये बछड़े के लिये प्रश्नवित होने लगता है। यदि कहो घास दूध' 
बन जाती है और घास अचेतन है, तो ठीक नहीं | बैल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता | इसलिये दूध का निमिश्त मानना पड़ेगा । 

अंबे और लगड़े का दृष्ठांत पुरुष की सक्रियता सिद्ध करता है जो 
सांख्य को अभिप्रत नहीं है। बिना कुछ कहे लेगड़ा अंबे को मार्ग नहीं. 
बता सकता । यदि चुम्बक और लोहे का उदाहरण ठीक माना जाय तो 
पुरुष ओर प्रकृति के सान्निध्य की नित्यता से प्रकृति की प्रद्गनति भी 
निध्य हो जायगी और कभी प्रलय न होगी । 

सूत्रों में न्याय का खंडन नहीं है | परमाणुओं का परिमंडल या अरु 
परिमाण होता है, उनसे बढ़े परिमाणों की सृष्टि 
केसे होती है! दचणुक का हस्व परिमाण कहां 
से आता है ? यदि इंद्रिय-अगोचर परमाणुओं से दीखने योग्य व्यणुक 
ओर अशु परिमाण से महत्यरिमाण उत्पन्न हो सकता है तो चेतन ब्रह्म 
से अचेतन जगत उत्पन्न होता है यह मानने में क्‍या हानि है! कार्य का 
कारण से भिन्न होना दोनों जगह समान है । (२।२।१६) 

प्रलय-काल परमाणु विभागावस्था में होते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है ? संयोगकर्म का कोई चेतन-कर्ता होना चाहिए। 
अहृष्य' अचेतन है, इसलिये परमाणु-संयोग का नि+ित्ति नहीं हो सकता। 
उस समय आत्माएं भी अ्चेतन होती हैं, फिर उनका मन से संयोग भी 
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'नहीं होता, इसलिये परमाणुओं का आदिम संयोग सिद्ध नहीं होता । 
| इस आलोचना से मालूम होता है कि सूत्रकार और शंकराचार्य दोनों 
वैशेषिक को अनीश्वर्वादां समभते थे, क्योंकि ईश्वर परम! जुश्रों के 
अथम संयोग का कारण होता है, यह तक आलोचना में नहीं उठाया 
गया है।] (२२ १२) 
जिस पदार्थ में रूप, रस, गंघ, स्पश हों वह स्थूल और अनित्य होता 
' है, इस व्याप्ति से परमाणुश्रों का काय और श्रनित्य होना सिद्ध होता 
है | (२२।१५) 
परमाणु या तो प्रश्नत्ति-स्वभाव वाले हैं, या निद्वत्ति- स्वभाववाले, या 
दोनों स्वभाव वाले या दोनों स्वभाव रहित | पहली दशा में सष्टि तो होगी, 
प्रलय न हो सकेगी । दूसरी दशा में केवल प्रलय संभव है । तीसरी दशा 
संभव नहीं है, परमाणुओ्रों में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते । चौथी दशा में 
अद्वत्ति का कारण किसी वाह्म पदार्थ (अद्ृष्ट श्रादि ) को मानना पड़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपता) या तो नित्य होगा और प्रल्य न हो सकेगा, 
या अनित्य या अनियमित | किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोष से न 
'बच सकेंगे | (२।२।१४) 
बौद्धों के क्षणिक स्कंधों और अणुओं का संघत नहीं बन सकता, 
सा पहले भाग में लिख चुके हैं। क्योंकि उत्तर-क्षण 
की उत्पत्ति से पहले पूव-क्षण नष्ट हो चुकता है, 
'इसलिये पूव-क्षण उत्तर-क्षण का देतु या कारण नहीं हो सकता | 
गअरथेक्रियाकारिव' सत्ता का लक्षण कर देने पर (प्रतिसंड्यानिरोध! 
ओर “अ्रप्रतिसंख्यानिरो घ! (बुद्धियूबंक विज्ञान-संतति का नाश और सुषुप्ति 
आदि में अबुद्धि-पूवक निरोध) दोनों नहीं बन सकते | बौद्धों के क्षणिक 
भाव पदार्थ अविराम प्रवाहित होते रहते हैं। यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध अ्रभीष्ट है, सतू माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की 'सत्‌? संज्ञा न हो सकेगी; उसमें 
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चत्ता-लक्षुण न घट सकेगा । यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विज्ञान भी असत्‌ होगा और इस प्रकार सारी विज्ञान- 
'संतति असत्‌ हो जायगी; तब ज्ञान से निरोध किसका होगा ? 

विज्ञानवाद की आलोचना पहले लिखी जा चुकी है| “वाह्मता' का 
अम भी वाह्म के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता | वंध्या पुत्र को क्रिसी ने 
कहीं नहीं देखा है इसलिये उसका भ्रम भी नहीं होता । 


जैनों के सत संगी न्याय का खंडन भी ऊपर लिख चुके हैं। जीव 
को शरीर-परिमाणी मानने पर वह अनित्य हो जायगा । 

कुछ लोगों (जैसे न्याय) के मत में ईश्वर उपादान कारण नहीं है, 
| केवल अधिष्ठाता कारण है। जैसे कुम्हार मिद्ठी से 
 घड़ा बनाता है, वैसे ईश्वर प्रकृति या परमाणुओं 
से सृष्टि करता है| ईश्वर केवल निमित्त कारण है | यह मत ठीक नहीं | 
इस मत को मानने पर ईश्वर पक्षपात दोष से नहीं बच सकता । ईश्वर 
ने अच्छे-बुरे प्राणी क्‍यों बनाये ? यदि कहो कर्मों के अनुसार ईश्वर ने 
भेद-सष्टि की तो कम और ईश्वर एक दूसरे के आश्रित हो जायूँगें; ईश्वर 
का वस्तुकृत परिच्छेद भी हो जायगा। प्रकृति और जीव उसकी अ्रसीमता 
को नष्ठ कर दंगे। या तो ईश्वर में जीवों की संख्या और प्रकृति की 
सीमा का ज्ञान होगा, या नहीं | पहली दशा में प्रकृति और जीव परि- 
मित हो जाय; दूसरी दशा में ईश्वर असवज्ञ बन जायगा । 


तटस्थेश्वरवाद 


इस मत में एक निरज्लनन वासुरेव चार रूपों में स्थित रहता है, 
भागवत धम वेसदेव-ब्यूह, संकषण-व्यूह, प्रह्म म्न-व्यूह और 
का खंडन अनिरुद्ध-व्यूह | उनमें वासुदेव परा प्रकृति है, अन्य 
उसके काय हैं। वासुदेव से संकषण (जीव) उत्पन्न हगता है, संकर्पण से 
अञ्म मन (मन), उससे अनिरुद्ध (अहंकार)। उत्पत्ति मानने से जीव 
अनित्य हो जायगा फिर मोक्ष या भगवत्माप्ति किसे होगी ? कर्त्ता 
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(जीव) से कारण (मन) की उत्पत्ति भी ठोक सिद्धांत नहीं है । फिर इस 
मत का श्रुति में उपपादन भी नहीं है । 

नोट---उपयु क्त आलोचनाओं में हमने शांकर भाष्य का अनुसरण 
किया है। 

तीसरे पाद का पहला अधिकरण आकाश के ब्रक्म का काय होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्विभाग और नित्य नहीं है। इसी प्रकार 
वायु, जल और श्रग्नि भी काय हैं| जीव का जन्म ओपाधिक है और 
नित्यता वास्तविक | जीव ज्ञाता (ज्ञ:) है अथवा ज्ञानंस्वरूप या चैतन्य- 
स्वरूप है । 

आगे के अधिकरण में आत्मा अ्रणु है या विभुः इस पर विचार 
किया गया है | रामानुज के मत में आत्मा या जीव अशु है; शंकर के 
मत में अणुत्व उपाधि-सहित जीव का घममं है। अधिकरण के आरंभ 
के सूत्रों से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव के श्रणु मानते हैं । 
शंकर की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूवपक्ष के हैं । हमें रामानुज 
को व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालूम होती है। दस सूत्रों का लंबा 
पूवपक्ष मानना अस्वासाविक है। 

जीव कर्ता है और स्वतंत्र है; यह-ठीक है कि ईश्वर कम करता है, 
परंतु यह कर्म कराना जीव के पू प्रयत्रों की अपेक्षा से होता है। जीव 
ब॒ह्म का अंश या आमास है। 

तोसरा अध्याय 


मरने के बाद जीव सूकुम भूतमात्राओं से वेष्टित होकर जाता है। 
जीव संपूर्ण कर्मों का भोग किये बिना ही स्वर्ग को जाते हैं । अभुक्त 
कर्मों के अ्रनुसार ही स्वग के बाद जन्म होता है | इन कर्मों को, जिनका 
फज् स्वग नहीं है, 'अनुशय? कहते हैं। पापी जीव चंद्रज्ञोक को नहीं 
जाते | 
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स्वप्न में जीव सृष्टि करता है | रामानुज के मत में स्वप्न-सृष्टि का 
कर्ता ईश्वर है। 

पाँचवें अधिकरण ( द्वितीयपाद में ) का नाम उमयलिहाधिकरण 
है । अह्म वास्तव में नीरूप, निर्विशेष और निगु ण॒ है, यह शंकराचार्य का 
मत है। “अरूपवदेव हि “अधानत्वात्‌' ( ३२१४ ) यह सूत्र शांकर 
मत को पुष्टि करता है। इसका अर्थ है--अति में ब्रह्म के निग ण वणुन 
की प्रधानता है, इसलिये ब्रह्म निगु ण॒ या नीरूप (रूपहीन) है । रामानुज 
ने इस अधिकरण में चार सूत्र और मिलाकर दूसरी ब्याख्या की है। 
उनके मत में यह अधिकरण ब्रह्म का दोषों से रहित होना कथन करता है | 

कम. का फल ईश्वर देता है न कि स्वयं कम था अ्रदृष्ट। जैमिनि 
के मत में धर्म! फल देता है। 

उद्गीथ-विद्या, प्राण-विद्या, शारिडल्य आदि विद्याओ्रों में ब्रह्म की 
हो उपासना बतलाई गई है। अवशिष्ट तृतीय अध्याय और चौथे 
अध्याय के अधिकांश भाग में जिन विषयों का वर्णन है उनका दाशंनिक 
'महत्व कम है। 

| चौथा अध्याय 


द्वितीय पाद में यह बतलाया गया है कि वाणी, मन, प्राण आदि 
का लय कहाँ होता है। विद्वान दक्षिणायन में मर कर भी विद्या का फल्न 
पाता है। 

अचिरादि मार्ग अनेक नहीं एक ही है। अचिष्‌ शदि जीव को ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं। बादरि का मत है कि परत्रह्म गति का 
कम नहीं हो सकता, इसलिये काय ब्रह्म! तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये । जैमिनि का मत इससे उल्नग है; पख्ह्म ही 
जीव का गंतव्य है। यहां श्र घिकरण समाप्त हो जाता है; शंकर के मत में 
हला मत ही सूजकार का सिद्धांत है। शंकर के अनुसार अगले दो चूत्रों 
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का दूसरा अधिकरण है। रामानुज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(७--१६) । सोलहवें सूत्र के साथ ही तृतीयपाद समाप्तहों जाता है। ' 
सूत्रकार का मत जैमिनि का मत है, यह रामानुज की व्याख्या का 
सारांश है। वृह्म पर' और “अपर दो नहीं हैं; वृझ एक ही है। 
चौथे पाद में भी मुक्त पुरुष का वणन है। मुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है। जैमिनि के. मत में मुक्त पुरुष ब्रह्म के रूप से 
स्थित होता है अह्म का रूप पा जाता है। ओडुलोमि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चैतन्य मात्र होता है। ( ४।४।१, ५,६ ) यही शंकर का मत है। . 
संकल्प करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
ओर अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरीर का भाव होता है, 
बादरि के मत में अभाव | वादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; सं कल्प 
करते ही उप्तका शरीर हो जाता है| जगत्‌ की सृष्टि आदि ब्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । मोगमात्र में बह ब्रह्म के समान होता है। श्रुति 
कहती है कि उसकी पुनराइति या संसार में पुनजन्म नहीं होता। यह 
बेदांत का अंतिम सूत्रहे, अनावृत्ति: शब्दादनाबृत्ति: शब्दात्‌ । 
शंकर के मत में यह सब वणन उस जीवका है जिसे बह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई है। ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूण मुक्त हो जाता 
है ।.पूर्ण मुक और ब्रप्म में तो भेद ही नहीं रहता, उप्तके लिये यह कहना 
कि वह जगत्‌ के व्यापार नहीं कर राकता या घ्विफ.भोग में, ब्रह्म के समान 
होता है, निरथेक है । 
रामानुज के मत में यह पूर्ण मुक्त का वणन है। मुक्त पुरुष अह्म में 
लीन था एक नहीं हो जाता; वह बुह्य से कुछ कम रहता है। थिबो का 
कथन है कि उपक्रम (आरंभ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है। यह संभव नहीं हैं कि बादरायण ने अपने सूत्रों का अंत 
“कार्य अक्षः तक पहुँचे हुये अपूर्णमुक्त. के वशन के साथ किया हो । 
अंतिमसूत्र की पुनर्शक्ति आचाय के हृदय की गंभीर भावना को व्यक्त 


बेदांतसूत्र, योगवा शिष्ठ और गौड़पाद ३६७. 


करती है| यह वणन पूण मुक्त पुरुष का ही है और “पर! तथा “अपर! 
ब्रह्म का भेद शंकर को कल्पना है । 

थित्रों की टीका ठीक मालूम पड़ती है। वास्तव में 'अविद्या? या माया! . 
की धारणा शंकर को अपनी है, इसी कारण उन्हें सूत्रकार के 'परिणाम- 
वाद” की जगह विवर्चवाद'का प्रतिपादन करना पड़ा, यही कारण उनके 
सूत्रों के अर्थ में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है | अविद्या की उपाधि 
से ही ब्रह्म, ईश्वर बन जाता है। अपर-ब्रह ओर 'परब्रह्मः का भेद 
शंकर का अयता मालूम होता है, सूजकार का नहीं ।सूत्रकार की शिक्षा 
का सारांश यही है कि संपूर्ण जगत्‌ ब्रह्म का काय है, जीव ब्रह्म 
का अंश है ओर मुक्ति का अथ ब्रह्म ल्ोक-प्राप्ति है। कारण और कारय में 
खतत्य-व सबंध होता है। सूतजकार जगत को मिथ्या नहीं समझते; वे 
विवत्त वादी नहीं है। विश्व की रचना बुह्म की लीला है। वह्म और 
उसके व्यापारों के विषय में श्रुति दी प्रमाण है। आचाय श्रुति को प्रत्यक्षः 
कहते हैं और स्मृति को अनुमान! । 

योगवाशिश्ठ ' 

श्री शंकराचार्य के अद्वेत वेदांत का वणन करने से पहले हम दो क्ृतियों- 
का परिचय दे देना चाहते हैं, एक योगवाशिष्ठ और दूसरी मारहूक्य- 
कारिका । पहली कृति एक बड़ा ग्रथ है* ओर दूसरी बहुत संक्षिप्त वस्तु 
है | दोनों पर दोद्ध-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है | दोनों निराशा- 
वादी हैं और जात को स्वप्नवत्‌ समभते हैं |: कुछ ही वर्ष पहले प्रोफ़ेसर 





१ योगवाशिष्ठ का यह परिचय डाक्टर बी> एल० आज्नेयके योगवाशि्ठ: 
एएड सांडन' थाट' के आधार पर लिखा गया है | 

२....डा० वसगुप्त के अनुसार योगवाशिष्ट में २१७३४ श्लोक हैं (दे०- . 
भार २,ए० शर८ ) 


३्ष्८ दर्शनशा सत्र का इतिहास 


बी ० एल० आज्रय (काशी ) ने आधुनेक विद्वानों का ध्यान योग- 
बाशिड की ओर आकर्षित किया है। योगवाशिष्ठ को दाशनिक विचारों 
भरडार ही समकना चाहिये | इस पद्मात्मक ग्रंथ के रचयिता को 

डर्शनिक प्रक्रिया स्वभाविक मालूम होती है। नोचे हम अनवाद-सहित 
'कुछ श्लोक उद्धत करके पाठकों को योगवाशिष्ठ का थोड़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे | स ख्याये प्रकरण, अध्याय ओर श्लोक बतलाती 
हैं| स'सार दुःखमय है--- 

सतोउसत्ता स्थिता मूश्नि, मून्नि रम्येष्चरम्यता । 

सुखेषु मूत्रि दुःखानि किमेक स श्रयाम्यहम्‌ (५।६।४१ ) 

आपदः सम्पदः सर्वा: सुर्ख दःखाय केवलम | 

जीवितं मरणायव वत माया विजम्मितम्‌ (६।६३।७३ ) 

शैलनग्या रय इव स प्रयात्येव यौवनम्‌ ( ६(७८।५ ) 

पात॑ पक्‍व फलस्थव मरण दुनिवारणम्‌ | (६।७८१३ ) 


कास्ता दशो याससु न सन्ति दोषा: | 
कास्ता दिशो यासु न दुःख-दाहः । 
कास्ताः प्रजा यासु न भज्ञ र्वम्‌ । 
सता: क्रिया यासु न नाम माया । ( १२०११ ) 


अथः:--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर असत्ता या नाश वत्त मान है 
सोदय पर कुरूपता सवार है; सुख्ों पर दुःख का आधिपत्य है। इन में 
से एक का आश्रय में किसका करूँ ! 

सारी स पदाएं आपत्ति रूप हैं, सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सव माया का विज मण (खेल ) है । 

शैल-नदी के प्रवाह की तरह यौवन चला जा रहा है। पके हुए फल 
के पतन की तरह मंरना निश्चित है। 

कौन सी दृष्टियां (दार्शनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ! कौन-सी 
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देशाश्रों में दुख की जलन नहीं है ! कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुए हैं, 
कौन जीव हैं, जो मरणशील नहीं हैं ! कोन-सी क्रियाये या व्यापार हैं, 
जिनमें माया नहीं है ! 
मनुष्य को पुरुषाथ करना चाहिए, पुरुपाथ ही देव है --- 
यथा यथा प्रयत्नः स्थाद्‌ भवेदाशुफल तथा | 
दृति पौरुषमेबास्ति देवमस्तु तदेव च॥ ( २६२ ) 
न तदस्ति जगत्कोशे शुभ कर्मानुपातिना । 
यत्पौरुषेण शुद्धन न समासादते जनेः ॥| (१६ २।८ ) 
अथ:---जैसे-जैसे मनुष्य प्रयत्न करता है, वेसे-वेसे शीध्र फल मिलता 
है | पोौरुष हो सब कुछ है, वही देव है | जगत्‌ में ऐसी कोई वस्तु नहीं 
है, जो शुद्ध पुरुषाथ से प्राप्त न हो सके । 
ज्ञान के लिये अनुभूति ही सवभ्रष्द साधन है :--- 
अनुभूति बिना रूप नात्मनश्चानुभूयते 
सबदा सवधा सब स प्रत्यक्षोडनुभूतित: ॥] ( ५६४४३ ) 
न शाघ्त्रनौपि गुरुणा दृश्यते परमेश्वर: | 
दृश्यते स्वात्मनंवात्मा स्वया स्वस्थया घिया ॥ (६११८४) 
अथः--अनुभव के बिना आत्मानुभूति नहीं हो सकती | प्रत्य 
ज्ञान अनुभव-साध्य है। न शास्त्र से, न गुरु से; अपनी आत्मा अपनी 
ही बुद्धि को स्वस्थ करके देखी जा सकती हैं । 
योगबाशिउ्न का विश्वास है कि जगत्‌ मनोमय है | यदि जगत्‌ को 
द्रष्टा से अत्यंत भिन्न माने तो किसी प्रक्रार का ज्ञान नहीं हो सकता । 
न संभवति संबंधों विषमाणां निरतरः | 
न परस्परसंबधाद बिना नुभवनं मिथः | ३॥१२१॥३७ ), 
ऐक्यँ च बुद्धि सबंध नास्त्यसावसमानयो: | (११२१।४२) 
सजातीयः सजातीयेनैकतामनुगच्छति | 
अन्योडन्यानुभवस्स्तेन भवत्वेकत्व निश्चय: । (६।४५४।१२ ) 
र्‌४ 


३७० दर्शनशासत्र का इतिहास 


द्रष्ट हृश्ये न यद्य कमभविष्यब्चिदात्मके । 
तद्‌ दृश्यास्वादमज्ञ: स्पान्नादष्टवेक्लुमिवोपल: | (६॥३८।६) 
अथः--जो वरुठुएं एक दूसरे से अत्यंत भिन्न हैं, उनमें संबंध नहीं 
हो सकता और बिना संबंध हुए ज्ञाता को जश्ेय का अनुभव नहीं हो 
सकता । संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह 
नहीं हो सकता | सजातीय (एक श्रेणी के) पदार्थों में एकता या संबंध 
होता है; इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है | यदि द्रष्टा (जीव) 
ओर दृश्य (जगत) दोनों चेतन्य रूप न होते तो द्रष्ठा जीव को कभी न 


जान सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं जानता । 
पाठक इस युक्ति को बहुत ध्यान से पढ़ । योरुप के बड़े-बड़े दाश- 


निकों ने इस युक्ति का आधुनिक काल में प्रयोग किया है। जैनियों 
और सांख्य की आलोचना में हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था | 
जो अत्यंत भिन्न हैं उनमें संबंध नहीं हो सकता | इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि प्रकृति ओर पुरुष, पुदूगल ओर जीव अत्यंत भिन्न 
हों, तो उनमें ज्ञात-शय बंध संभव न हो सके | यदि सृष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न हो तो वह हमें सुदर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे | हतवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड़ और अजड़ में संबंध 
स्थापित करना है। हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर “विरुद्धगुण 
एकत्र नहीं हो सकते! इस नियम का खंडन किया था। विरोध भी एक 
प्रकार का संबंध है और विरुद्धों में मी किसी प्रकार की एकता होनी 


चाहिए । प्रसिद्ध दार्शनिक ब्र डले का कथन है:-. 
एक अवयवी या ऊची श्रणी के अंतगत ही बंध हो सकते हैं 


इसके अतिरिक्त सबंध का कोई अथ नहीं है ।" 
इसी तक के सहारे ब्रडले ने विश्व-तत्तत की एकता सिद्ध की है | पाठक 
ली बह से त पा सेट िफ: पिर शक कप कीट सब अप आह 587 डी 2 “कि 


१-.एपियरस एयड रिअश्रस्तिटी, पु० १४२ 
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हमारे पिछले उदाहरण को याद कर ले। दो गज़ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई सबंध दिखलाई नहीं देता कि हम उन्हें किसी एक बड़ी 
श्रेणी के अंतर्गत नहीं ला सकते | इस तक से क्या निष्कर्ष निकला है £ 
यह योगवाशिष्ठ के ही शब्दों में सुनिये :-- 


बोधावबुद्धं यद्वस्तु बोध एवं तदुच्यते । 

ना बोध॑ बुध्यते बोधो वेरूप्याच्नन नान्‍्यथा ।६।२५॥१२ 
यदि काष्ठोपलादीनां न भवेद्‌ बोधरूपता । 
तत्सदानुपलम्भ: स्थादेतेपामसतामिव | ( ६।२५॥९ ) 
सर्व जगद्गतं दृश्यं बोधमात्रमिदं ततम्‌। 

स्पन्दमार्ज यथा वायुजलमात्र' यथाणंवः: ।६।२५॥१७ 
मनोमनन निर्माण मात्रमेतज्जगतत्रयम्‌ | ( ४१६२३ ) 
द्योः क्षमा बायुराकाशं पवताः सरितो दिशः 
अंतःकरणुतत्वस्य भागा बहिरिव स्थिता: | ( ५॥५६।२५, ) 
कब्प॑ क्षणीकरोत्यंतः क्षणं नयति कल्पताम्‌ 

मनस्तदायत्त मतो देशकालक्रम॑ विदु:। ( ३॥१०३।१४ ) 
कांता विरहिणामेक वासरं वत्सरायते | ( ३२०५१ ) 


ध्यान प्रक्षेण चित्तस्थ न दिनानि न रात्रयः | (३४६०२६ ) 
भावार्थ:--बोध या ज्ञान से जे! वस्तु जानी जाय उसे बोध ही 
समभना चाहिए । बोधया ज्ञान बोध भिन्न-पदार्थ को नहीं जान सकता । 
यदि काठ और पत्थर बोधरूप न हों ते असत्पदार्थों की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न ह्ो। यह सारा ब्रह्मांड बोधरूप है, जैसे वायु केवल 
स्पंदन है और समुद्र जलमात्र है। यह तीनों लोक मन के मनन द्वारा 
ही निर्मित हैं मनोमय हैं । दुलोक, एथ्वी, वायु, आकाश, पबत, 
नदियां, दिशाएं---यह सब अंतःकरण द्रव्य के भाग से दजो बाहर 
स्थित हें । 


र७्डे दशन्शासत्र का इत्हिस 


देश और काल का क्रम मन के अधीन है| मन एक रछूण को कल्प 
के बराबर लंबा बना सकता है और एक कल्प को क्षण के बराबर छोटा। 
जिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वष के बराबर 
प्रतीत होता है |।*ध्यान-द्वाराबंजिसने चित्त ( बृत्तियों ).का क्षय कर दिया 
है उसके लिए न दन हैं न राते । 
पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद या बकले की सब्जेक्टिविज़्म 
है | इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर बौद्ध-दशन का प्रभाव 
दिखाई देता है | योगवाशिष्ठ के लेखक में बौद्ध-विचारकों जैसो उड़ान 
ओर साहस है | परंतु फिर भी योगवाशिष्ठ वेदांत का ग्रंथ है | एक एल्लोक 
कहता है, 
जाग्रात्स्वप्रदशा भेदो न स्थिरास्थिरते बिना 
समः सदैव सबत्र समस्तोंदनुभवोडनयो: । (४।१६॥११) 
अर्थात्‌ जाग्रत-दशा और स्वप्न-दशा में कोई भेद नहीं है, सिफ़ यही 
भेद है कि पहली में स्थिरता ओर दूसरी में अ्रत्थिरता पाई जाती है। 
दोनों में सदेव और सर्वत्र एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्ध विज्ञानवाद है | परंतु योंगवाशिष्ठ के रचयिता का एक 
स्थिर तत्त्व रहा में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद है। 
सव, शक्ति पर ब्रह्म सब वस्तुमय ततम्‌ 
सव था सवदा सर्व सब: सबंत्र सब गम्‌ (६१४८ ) 
आवाच्यमनभिव्यक्तमतीन्द्रिय मनामकम्‌ | (६|४२॥२७ ) 
न चेतनो न च जड़ो न चेवासन्नसन्मयः | 
नाह नान्यो न चैवैको नानेको नाप्यनेकवान्‌ । (५|७२|४१ ) 
यस्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता « स्वभावजा: | (३५४५) 
न च नास्तीति तद्वक्क युज्यते चिद्वपुयु दा । 
न चेदारु-ेति तद्वक्त' युक्त शान्तनलं तदा | (६॥४१।६ ) 
अक्षयामत सम्पूणादम्भोदादिव वृष्टय: । (३॥५॥१४ ) 
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द्रष्ट्दशनद्श्यान' दत्रयाणामुदयों यतः | (६६१०६।१४ ) 

न सन्नासन्न मध्यान्तं न सर्व सव मेव च | 

मनोवाचो भिरमप्राह्च' शूत्याच्छून्यं सुखात्सुखम्‌ (३।११६८३ ), 

अत्मैव स्पन्दते विश्व वस्तु जातैरियोदितम । 

तरड्ड कण कल्लोलैरनन्तामम्बुधाविव | (५७२२३ ) 

परमाथघन शैलाः परमाथंघन द्व मा: । 

परमाथंघन पृथ्वी परमाथवनं नभ:। (३॥४४॥४५) 

लीयतेंडकुरकोशेषु रसीमवतिपल्लवे । 

उल्लसत्यम्बु वीचित्वे प्रद्ृत्यति शिल्ोदरे | 

प्रवधत्यम्बुदों मृत्वा शिलीभूयावृतिष्ठते | (३।४०।२१,२२) 

बह स॑ जगद्वस्तु पिएइमकमखण्डितम्‌ ।(३।६०।३६) 

भावाथः--जह्य सब शक्तिमय है, सव वह्तुमय है; वह सदा, सर्वत्र 

सब रूपों में विराजमान है। वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं है, इंद्विय- 
रहित और नाम-शूज्य है | वह न चेंतवन है, न जड़, न सत न अ्रसत, न 
में न में से भिन्न, न एक न अनेक | आत्मा आदि उसके नाम कबढ्िपत 
हैं, स्वाभाविक्र नहीं। बह नहीँ है', ऐसा नहीं क सकठे क्‍योंकि वह 
चैतन्य स्वरूप है; वह है? ऐसा भी दोष-रहित बुह्म को नहीं कह सकते । 
जैसे मेत्रों से वृष्टि होंती है वैसे ही आनंश्मय अथवा अमतमय ब्रह्म से 
द्रष्टा, दश्य और दर्शन इन तीनों का उदय होता है। बुह्न न सत्‌ है न 
असत्‌, न मध्य न अंत, न सब कुछ न- कुछ, वह वाणी और मन से 
ग्रहण होने योय नहीं है, वह शूत्य से भी शूत्य है, सुखरूप है। हजारों 
वस्तुओं के रूप में आत्मा ही स्पंदित हो रही है, जैसे समुद्र में अनंत 
जल तर ग, कण कल्लोल रूप में स्पंदित रहता है| पव त, वृक्ष, पृथ्वी और 
आकाश परमार्थ बह्मरूप हैं। वही बह्म अंकुरों में लीन होता हे, 
यही पत्तों में रस बन जाता है; जल की लहरों में क्रीड़ा करता है, शिला- 
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गर्भ में नाचता है, मेघ बन कर बरसता है और शिज्ञा बन कर स्थिर 
रहता है। एक अखंड ब्रह्म हो जगत्‌ की सारी,वस्तुएँ है।* 


गोड़पोद की माण्ड्क्य-कारिका 

माण्डूक्योंपनिषत पर कारिका लिखनेवाले गौड़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकर से भिन्न कहे जाते हैं। अबद्व द-वेदांत के ग्रंथों में यह कारि- 
काएं सबसे प्राचीन हैं | शंकर का मायावाद यहाँ पाया जाता है। श्री 
गौड़पाद शायद शंकराचाय के शिक्षक भ्री मोविंद के गुरु थे | कारिकाओं 
पर शंकराचाय ने टीका लिखी है | कुल कारिकाएं चार प्रकरणों में विभक्त 
हैं-अर्थात्‌ आगम प्रकरण जो मांदूक्य की व्ययाख्या है, वेतथ्य प्रकरण, 
जिस में जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध किया है, अद्वंतप्रकरण ओर अलात 
शांति प्रकरण । गौड़पाद के सिद्धांत कहीं विशञानवाद; कहीं शुल्यवाद और 
कहीं अद्वेत वेदंत से मिलते हैं । वे वेदाती हैं, पर उनपर बीड्ों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है। कारिकाश्रों में 'बुद्ध/ शब्द का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुन की कारिकाओं से बिलकुल मिलती 
हैं | कम-से-कम यह निश्चित है कि गौड़पाद बोद्ध-दशन ओर बौद्ध -अंथों 
से काफ़ी परिचित थे । 


गौड़पाद के मत में संसार स्वप्न की तरह मिथ्या है। वैतथ्य प्रकरण 
के चौथे श्लोक की टीका में श्री शंकराचाय लिखते हैं:--- 

जाग्रद्‌ दृश्यानां भावानां वैतथ्यमिति प्रतिशा, दृश्यत्वादिति हेतुः । 
स्वप्नदश्यभाववदिति दृष्दातः । 


अर्थात्‌ जाग्रतावस्था में दीखनेवाले भावपदाथ मिथ्या हैं, क्योंकि वे 
डश्य हैं, स्वप्न में दीखनेवाले भाव पदार्थों की तरह । इस प्रकार प्रतिज्ञा, 


१. योगवाशिष्ड श'कर के बाद की रचना मानी जाती हे यचपि 
ओ०, आज्रेय का मत और है | (दे० दासग प्त, भाग २, पृ० २२८ ) 
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हेतु ओर उदाहरण तीनों मो,जूद हैं | 'जो-जो दृश्य है, वह-वह मिथ्या 

हैं! यह व्याप्ति है । यह गौड़पाद की पहली युक्ति है । दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदाव ते च यन्‍नास्ति वत्त मानेडपि तत्तथा। . 

जो आदि में नहीं है और अंत में भी नहीं है, उसे वत्त मान काल में 

भी वैसा ही समभना चाहिए | एक समय था जब यह जगत नहीं था, 


एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत की वास्तविक 
९ को 5 
सत्ता है, यह हठपूवक कोन कह सकता है ! 


जीव॑ कल्पयते पूर्व बतो भावान्पृथगविधान्‌ | 
वाह्यानाध्यात्मिकाॉश्चेव यथाविद्यस्तथास्मृतिः (२१६) 
पहले जीव की कव्पना होती है, फिर भौतिक ओर मानसिक भावों 
की । कब्पित जीव की जैसी विद्या शोती 'है वेसी ही उसकी स्मृति 
होती है। 


जैसे अंधकार में निश्वय न होने के कारण रस्सी कभी सप कभी 
पानी की धारा मालूम होती है, वैसी ही जीव की कल्पना है । (२१८) 

जैसे स्वप्न हैं, जैसो माया है, जैसा गंधव-नगर (गंवव-रचित मायिक 
नगर) होता है, वैसा ही वेदांत के वेत्ता इस जगत को समभते हैं। 
(२३१) 


न निरोधों न चोत्पचिन बद्धो न च साधकः । 
न मुम॒क्ष न॑ वै मुक्त इस्येषा परमाथथता । (२।३२) 
न जन्म होता है न नाश; न कोई बद्ध है न साधक। मोक्षार्थी भी 
कोई नहीं है, यही परमार्थ-श्ञान है। 
धेटादिषु प्रलीनेषु घटाकाशादयों यथा | 
आकाशे संप्रलीयंते तदवज्जीवा इहात्मनि (३।४) 
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जैसे घट आदि के नष्ट हो जाने पर घटाकाश आदि का महाकाश में 
लय हो जाता है, वैसे ही जीवों का आत्मा या ब्रह्म में लय हो जाता है। 
यथा भवती बालाना गगन मलिनं मले: | 
तथा भवत्यजुद्धानामात्मापि मलिनों मलै: (३|८) 
जैसे बालकों की मति में आकाश ...संतार के मलों से मलिन हो 
जाता है, बसे ही अविद्वान्‌ आत्मा को मलिन होनेवाला समभते हैं। 
नागाजुन की तरह गोड़पाद का भी मत है कि किसी वस्तु की उत्पत्ति 
मानना संगत नहीं है । 'अजाति' अथवा जन्म का अभाव ही दाशनिक 
सत्य है | वे कहते हें, 
ग्रजातस्येव भावस्य जातिमिच्छुन्ति वादिनः । 
अजातों ह्यम्ृतो भावों मत्यतो कथमेष्यति (३।२०) 
न भवत्यमूतं मत्य न मत्यममूतं तथा । 
प्रकतेरन्यथाभावों न कथज्िद्‌ भविध्यति |३॥२१। 
जन्म की सत्यता के पक्षपाती अश्रजात ( ज्ञो उत्पन्न नहीं हुआ है ) 
तत्व का ही जन्म कथन करते हैं | परंतु जो अजात' है वह अमर है, वह 
मरणशील केसे बनेगा (अर्थात्‌ वह उत्पन्न कैसे होगा) ! 
जो अमर है, वह मरणशील नहीं बन सकता, जो मरणुशील है वह 
खमर नहीं हो सकता | कोई वस्तु अपने स्वाभाविक धम को नहीं छोड़ 
सकती | 
भूतस्य जातिमिच्छुन्ति वादिनः केचिदेव हि। 
अभूतस्यापरे घीरा विवदन्तः परस्परम्‌ ।४।३। 
भूत॑ न जायते किश्विदभूत नेव जायते। 
विवदन्तोडद्वया हृथ वमजातिं ख्यापर्यन्ति ते |४४) 
द्वेतवादियों में आपस में विरोध है। कुछ वादी विद्यमान की उत्पत्ति 
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कहते हैं, कुछ अ्रविद्यमान की (पहले सत्कायंबादी है, दूसरे असत्काये- 
वादी )। न विद्यमान उत्पन्न होता है, न अविद्यमान ही उत्पन्न होता है। 
वास्तव में अजाति' ही सत्य है, इसे तक करते हुए अद्वंती सिद्ध करते हैं ।' 
स्‍्वतों वा परतोवाडपि न किश्विद्वस्तु जायते । 
सदसत सदसदूवापि न किश्निदृस्तु जायते ।४। २२) 
न कोई चीज़ अपने से उत्पन्न होती है, न दसरे पदार्थ से: सत, 
सत, या सत ओर असत कोई चीज़ उत्पन्न नहीं होती। पाठक इस 
कारिका को नागाजुन की पहली कारिका से तुलना कर । 
कारणाद यद्यनन्यत्वमतः कायमर्ज तव 
जायमानाद्धि वे कार्यात्कार॒णु ते कर्थ श्र वम्‌ | ।४॥१२/ 
साख्यवाले प्रकृति को अज कहते हैं ओर काय की कारण से 
अनन्यता बतलाते हैं। यदि काय ओर कारण एक ही हैं, तो कारण की 
तरह कार्य को भी अज ( जन्म-रहित ) मानना चाहिए। यदि काय 
महत्तत्व आदि अज नहीं हैं तो कारण प्रकृति कैसे अज हो सकती है 
यदि कारण को अज न मानकर उत्पत्तिवाला मान तो भी नहीं 
बनता | वह उत्पन्न कारण किसी ओर से उत्पन्न हुआ होगा, वह किसी 
और से इस प्रकार अनवस्था हो जायगी | ।४॥१३। 


नास्त्यसद्धतुकमसत्‌ सदसद्ध तुक॑ तथा । 
संच्च सद्ध तुक॑ नास्ति सद्ध ठुकमसत्कृत: |४|४०। 
असत हेतु बाज्ा असत्‌ कहीं नहीं है, असत्‌ जिसका हेतु हो ऐसा सत्‌ 
पदार्थ भी नहीं है; सत से उत्पन्न सत्पदाथ भी नहीं है; सत हेतु वाला 
असत पदार्थ तो हो ही कैसे सकता है! अभिप्राय यह है कि काय-कारण- 
भाव किसी प्रकार नहीं बनता | उत्पत्ति और नाश के समान ही कारणता 
की धारणा विरोध-अस्त है। 
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गौड़पाद को विज्ञानवाद भी अभिप्रत नहीं है क्योंकि उसमें भी 
उत्पत्ति की धारणा वत्त मान है और गोड़पाद “अजाति' के संमथक हैं। 
तस्मान्न जायते चित्त चित्त-दृश्यं न जायते | 
तस्य परश्यन्ति ये जाति खे वे पश्यन्ति ते पदम |४।२८। 
चित्त उत्पन्न नहीं होता, चित्त के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते। जो 
उसकी उत्पत्ति मानते हैँ वे आकाश में 'पद' देखते हैँ | पद का अर्थ है 
सराणि या मार्ग | चित्त की उत्पत्ति आकाश-कुसुम के ठुल्य है, यह 
ग्राशय है | 
कल्पना-हीन अज ज्ञान ज्ञय से अभिन्न कहा जाता है। वृह्म ज्ञय 
है, अ्ज है, नित्य है; अज द्वारा ही वद श्य है। ज्ञाता, ज्ञान और शेय 
तीनों अज हैं। ( ३३३ ) 


जब मन निगृहदीत (समाधिस्थ) होता है तब उसमें कब्पनाए: नहीं 
रहती; यह दशा ( योग-द्वारा ) शेय है, यह सुधुत्ति से भिन्‍न है। सुषुप्ति- 
दशा में प्रवृत्ति और वासनाओं के बीज वर्चमान रहते हैं ३३४ 

ब्रह्म भ्रज है, निद्रा ओर स्वप्न रहित है, नाम ओर रूप हीन है, 
सदेव-प्रकाश-स्वरूप है, सव ज्ञ है । ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की श्रावश्यकता नहीं है ( ३३६ ) 


जब चित्त सुषुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह विक्षित नहीं 
होता, वायु-रहित स्थान में दीप की नाई जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विषयों की कव्पनाए' स्फुरित होना बंद हो जाती हैं, तक साधक 
ब्रह्म-स्वरूप हो गया, ऐसा समऋना चाहिए। (३।४६) 

इस स्वस्थ, शान्त, कैवल्यरूप, अज, अ्रज द्वारा ज्ञ य, अनुत्तम सुख 


या आनंद की ही सवज्ञ संशा है। आनंद ओर ज्ञान ब्रह्म का ही 
स्वरूप है । ( ३४७५ ) 


बेद्धंतपूत्र, योगवाशिष्ठ और गौड़पा ३७६ 


दु्दशमतिगम्भीस्मजसाम्यं विशारदम्‌ 
बुद्धवा पदमनानात्व' नमस्कुमों यथा बलम्‌ । ४॥१०० । 
जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गंभीर है, जो 
ए 
अज, सम ओर विशारद है, जो अनेकता-होन है, उस परमाथ तत्त्व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


छठ वां अध्याय 
अद्वत-वेदात 


श्रद्गत वेदांत के प्रतिपादक श्री शंकराचार्य भारत के दाशनिक 
आकाश के सब से प्रभापूर्ण नश्षत्र हैं। उनकी 
गणना भारत के श्रष्ठतटम विचारकों में होनी 
चाहिए | याज्ञवल्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद और कपिल के अतिरिक्त 
जो कोरे दाशनिक ही नहीं बल्कि ऋषि थे, भारत के किप्री दाशनिक की 
तुलना शंकर से नहीं की जा सकती | तक-बुद्धि में नागार्जुन, उद्योतकर 
ओर घर्मकीत्ति शंकर से कमर नहीं, किंतु उनमें उस क्रान्तदर्शिता का 
प्रायः अभाव है जो नवीन विश्व-दहृष्टि को जन्म देती है। रामानुज 
में भी आलोचना-शक्ति जितनी प्रखर है उतनी खुजनात्मक प्रतिभा नहीं, 
शंकर में दोनों ही शक्तियाँ पूर्ण विकसित रूप में वर्तमान हैं। श्री 
शंकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गंभीर और गआकाश-मण्डक्ष की 
तरह शांत ओर शोभामय है | संसार के किसी दाशंनिक ने ऐसे मेधावी 
टीकाकारों ओर व्याख्याश्रों को आकर्षित नहीं किया, जैसे कि शंकर ने; 
किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि शंकर के | अकेले शंकर ने 
हिमालय से लेकर कन्याकुमारी तक बौढ़ों के बौद्धिक साम्राज्य को 
नष्ट करके वेदांत की दुदुभि बजा दी । 


शंकर का समय ( ७८८ण--८२० ई० ) बताया जाता है | उनकी 


श्रों शंकराचार्य 


७०. 
अठ त-वदात श्८१ 


अवस्था केवल बत्तीस वष की हुई। कहते हैं कि आठ वर्ष की अवस्था 
तक वे सब वेद पढ़ चुके थे | ब्रह्मचर्यावसस्‍्था से ही उन्होंने स'न्यास ले 
लिया । शंकर का हृदय बड़ा मदुल था। कहा जाता है कि स नन्‍्यास- 
धर्म के विरुद्ध उन्होंने अ्रपनी मृतक माता का दाह-स'सस्‍्कार किया | 
उनकी मृत्यु केदारनाथ ( हिमालय ) में हुई। 
एक किंवदंती से पता चल्लता है कि शंकर से कुमारिल की सेंट 
हुई थी। कुमारिल ने बोद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान 
दशन का प्रचार किया था। कुमारिल के शिष्य मए्डनमिश्र से शंकर को 
घोर शास्त्रार्थ करना पड़ा । इस शास्त्रा्थ में मश्डनमिश्र की पत्नी 
भारती!” मध्यस्थ थीं। मंडनमिश्र मीसांसा के अद्वितीय पंडित थे। 
उनके द्वार पर कीरांगनाएं ( सारिकाएं ) 'प्रामाण्यवाद! के विषय में 
बातें करती थीं | शंकर से परास्त हो कर वे अद्वेत-वादी सुरेश्वराचायः 
बन गये । इन कथाओं में कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह बताना 
कठिन है | सुरेश्वर को संडनमिश्र के नाम से कई लेखकों ने उद्धत 
किया है | किंतु संपति दोनों की एकता के संबंध में बड़ा स देह 
हो गया है। श्री कुप्पूस्वामी शास्त्री ने स्वसंपादित अह्यसिद्धि! की 
भूमिका में काफ़ी छानबीन के बाद यह स्थापना की हैं कि मण्डन और 
सुरेश्वर भित्र-भिन्न व्यक्ति हैं। दोंनों के म तब्यों में महत्त्वपूर्ण मतभंद हैं। 
सुरेश्वराचाय शंकर के कद्दर अनुयायी हैं जब कि श्रह्मसिद्धि यत्र-तत्र 
शंतकर मत का खण्डन भी करती हैं । शास्त्री जी के मत में मएडन मिश्र को 
अद्रेत का एक स्व॒तन्त्र शिक्षक या व्याख्याता मानता चाहिये। बह्मसिद्धि 
शंकरभाष्य के बाद की रचना है। शास्त्री जी ने यह भी दिखलाया 
है कि शंकर के प्रसिद्ध टीकाकार वावस्पति मिश्र पर सणडन पिश्र 
का प्रभाव पड़ा | इसके विपरीत विवरणुकार पर सुरेश्वराचाय का 
प्रभाव स्वष्ट ल्षक्षित हैं । 
श्री शंकराचाय ने ब्रह्मसूत्र, उपनिषदों और भगवद्‌+ीता पर भाष्य 


इ८२ दश्‌ नशासत्र का इतिहास 


लिखे हैं। उपदेशसाहस्तरी, शतश्नोकी आदि 
उनके सरल प्रकरण-ग्रन्थ हैं। इसके अतिरिक्त 


उन्होंने दक्षिणामूर्ति स्तोत्र, हरिमीडे स्तोत्र, आनंदलहरी, सौन्दयलहरी आ्रादि 
भी लिखे हैं| अपनी कृतियों से शंक्राचाय कवि, भक्त और दार्शनिक 
सभी सिद्ध हो जाते हैं। उनके दर्शन को किसी ने अद्वेतवाद, किसी ने 
मायावाद या मिथ्यात्ववाद और किसी ने ( आधुनिक काल में ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है। 

शंकर भाष्य पर पद्मपाद ने पंचपादिका??? लिखी और श्री वाचस्पति 
मिश्र ने “भामती |” वाचस्पति मिश्र ने सभी आस्तिक दर्शनों पर महत्त्व 
पूर्ण अंथ लिखे हैं, परन्तु उनमें “भामती” का जो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊंचा है। (ंचपादिका” पर प्रकाशात्मन्‌ ने 
“वविवरण” लिखा। “भांमती? पर अमलानंद का 'कब्पतरुः और उस 
पर अप्पय दीक्षित का 'कल्पतरु-परिमल? प्रसिद्ध हैं। “भामती” और 
“विवरण” के नाम से अद्वंतवेदांत के दों संप्रदाय चल पड़े | स्वदर्शन- 
संग्रह” के लेखक माधवाचाय ने “विवरणु-प्रमेयस ग्रह” और “पंचदशीः 
दो ग्रन्थ लिखे हैं| शा।कर-भाष्य पर आनंदगिरि का '्याय-निर्णय”ः और 
गोंविंदानंद की रत्षप्रभा? भी प्रसिद्ध हैं। शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
जैष्कम्यंसिद्धर और वात्तिक' दो महत्त्वपूर्ण अन्थ लिखे हैं । 
सुरेश्वराचाय के शिष्य श्री सवज्ञम्रनि का तक्तेप शारीरक' भी प्रषिद्ध 
ग्रन्थ है। भीद्ष का 'खंडन-खंड-खाद्य' ( ११६० ई० ) तकनात्मक 
अन्थों में बहुत प्रसिद्ध है। नवीन ग्रन्थों में मधशुशृदन सरस्वती को 
अद्देतसिद्धि! बहुत प्रसिद्ध है। धर्मराजाध्वरीन्द्र की वेदान्त-परिभाषा? 
(१६ वीं शताब्दी ) वेदांत के सिद्धांतों का प्रमाणों अंतगत वणन 
करती है। 'शिखामशि' उस पर टीका है। सदानंद का '“वेदांतसारः 


वेदान्त का साहित्य 





१.....पंचपाविका टीका केवल पहले चार सत्ों ( चतुःसञी ) पर है । 


अद्वेत-वेदांत ३८३ 
सरल रूप में वेदांत को तत्त्व सममाता है | अ्रप्पय दीक्षित के 'सिद्धान्त 
लेश संग्रह” में अनेक आचायों के मतों का 'ग्रह है | 

पाठकों को यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों की 
उन्नति और विस्तार टीकाश्रों के रूप में हुआ है। टीका लिखना 
हमारे यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बड़े-बड़े 
विचारक टोकाकार के रूप में ही जनता के सामने शआए हैं। प्रत्येक 
टीकाकार मूलग्रन्थ से कुछ अधिक कहने की चेश करता है | वाचस्पति 
सुरेश्वर, प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसी भी देश को 
गव हो सकता है, परन्तु वे अपने को टीकाकार या व्यास्याता के 
अतिरिक्त कुछ नही समभते। भारतीय दाशनिकों ने वैयक्तिक यश की 
विशेष परवाह न की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संप्रदाय के लिये 
किया | फिर भी यह ठोक है कि कभी-कभी टीकाओ्ओं और उपदीकाओं 
की संख्या वैध सीमा का उल्लंघन कर जाती है। ेदान्त-सूत्रों' से 
“कल्पतरु-परिमल! तक टीकाओं या व्याख्याओों की गिनती आधुनिक 
विद्यार्थी के ल्लिए; विस्मय-जनक है । 

सीमांसा की आलोचना 

शांकर भाष्य में भारत के प्रायः सभी दशनों की आलोचना की गई 
है। मीमांसकों और वेदांतियों का कगड़ा मुख्यतः दो विषयों पर है। 
प्रथ्मतः. मीमांसक कर्म से मुक्ति मानते हैं और वेदांती ज्ञान से। 
कुछ विचारकों का मत ज्ञान-कर्म-समुच्चयवाद भी है पर वेदांत उससे 
सहमत नहीं है। दूसरा भशड़ा श्रुतियों के प्रतिपाद्य विषय में हैं। 
मीमांसकों के मत में वेद कमें-परक हैं, ज्ञान-परक नहीं | वेदांतियों की 
सम्मति में ब्रह्म का ज्ञान कराना ही श्रतियों का परम उद्द श्य है। इन 
दोनों मत-भैदों का हम क्रमशः बणुन करंगे । 


कर्म से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होती है इसका वन हम मीमांसा 


पड दर्शनशास्त्र का इतिहास 


कम और ज्ञान--. के प्रकरण में कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 
मोक्त के साधन के अनुसार काम्य कथा प्रतिपिद्ध कर्मों के 


त्याग और नित्य कर्भों के सतत अनुड्ञन से मुक्ति मिल सकती है । नित्य 
कर्मों से तात्यय संध्या-व दन आदि से है। वेदांतियों का कथन है कि 
नित्य-कर्म सब के लिए एक-से नहीं है, वे व्णादि की अपेक्षा रखते हैं, 
और द्वत की भावना के बिना अनुष्ठित नहीं हो सकते | दर त-भावना 
उससे मोक्ष की आ्रशा नहीं की जा सकती | मीमांसक भी मानते हैं क्रि 
करम-फल से छूटने पर ही म्‌ क्ति होती है। परन्तु कम का मूल अज्ञान 
है, अज्ञाय को नष्ट किये बिना, केवल काम्प और प्रतिषिद्ध कर्सों को 
छोड़ देने से, कम की जड़ नष्ट नहीं हो सकती और कर्म-फल से छुटकारा 
भी नहीं मिल्ल सकता | 

मोक्ष कम का फन्न नहीं हो सकता; इस विषय में श्री सुर श्वराचार्य, 
शांकर-भाष्य का अनुसरण करते हुए कहते हैं :--- 

उत्पाद्यमाप्यं स स्काय विकाये व्‌ क्रियाफलम्‌ | 
नेव॑ं मुक्तियतस्तस्मात्कम तस्या न साधनम्‌ || 
नैष्कम्य सिद्धि। १ [५३ 

कम का फज्ञ या तो उत्ताद्य € उत्पन्न करने योग्य वस्तु ) होता है 
या विकाय; या संस्काय अथवा आप्य ( प्राप्य ) | सुक्ति इनमें से कुछ 
भी नहीं है इसलिए वह कर्म का फन्न नही हो सकती । श्री शंकराचार्य 
लिखते हैं :-- 

यस्वतूत्पाद्यों मोक्षस्तस्थ मानसं, वाचिकं, काग्रिकं वा कायमपेक्षते 
इति युक्तम | तथा विकायत्वे च तयो: पक्षयोमोक्षस्थ अ्ुवमनित्यत्वम्‌ । 

अर्थात्‌यदि मोक्ष को उत्पाद्य या विकाय॑ माने तो प्रक्त'वस्था अनित्य 
हो जायगी | दगी प्रक।९ संस्कार का अथ है दोप दूर करना या गुणारोपण 
करना। परतु भोक्ष तो ऋपन ही स्वरूप ऊे आविर्भाव को कहते हैं। मुक्क 


अद्वत-बेदांत रेटश 


'होने का अर्थ कहीं जाना भी नहीं है । संयोग का अंत वियोग में होता 
है, इसलिये किसी देश या स्थान-विशेष की प्राप्ति मोक्ष नहीं है (संयोगाश्च' 
वियोगान्ता इति न देशादिलामोडपि--सांख्यसूत् ) | इस प्रकार मोक्ष 
कम का फल नहीं हो सकता । 
तब क्या कम मोरक्ष-प्राप्ति में बिलकुल सहायक नहीं हो सकते ! वेदांत 

का उत्तर है कि कम आरादुपकारक' या सहायक मात्र हैं। अच्छे 
कर्मों से चित्त-शुद्धि ओर विश्नों का नाश होता है जिसमे कि मुमुक्षु को 
शीघ्र ज्ञान हो जाता है। परंतु मुक्ति का नियतपूवबृति' कास्ण ज्ञान ही' 
है । गीता कहती हें, 

आरुरक्षोमु नेयोंग॑ कमे कारणमुच्यते । 

योगारूठस्य तस्थेव शमः कारणमुच्यते || 


अर्थात्‌ जो मुनि योगारूढ़ होना चाहता है उसे कर्मो' से सहायता 
मिल सकती है, पर तु योगारूढ़ के लिये 'शम?! ( सन्‍यास ही साधन 
हैं | इस प्रकार कम दूरबरत्ती उपकारक है ओर ज्ञान साक्षात्‌ उपकारक 


है । 


अब हम दूसरे विवाद-ग्रस्त प्रश्न पर आते हैं| प्रभाकर का मत है 

श्रति का प्रतिपाद्य केवल के वेद के सब वाक्य क्रिया-परक हैं, सब 
क्रम या बहा भी ? श्रुतियां 'कुछ करो! का उपदेश करती हैं, 
“अमुक वस्तु का ऐसा स्वरूप या धम है! यह बतलाना श्रुति का उद्देश्य 
नहीं है। पारिभाषिक शब्दों में वेद में 'सिद्धवस्तु! के बोधक वाक्य 
नहीं हैं | प्रभाकर का मत है कि भाषा-ज्ञान बिना काय-परक वाक्यों के 
'नहीं हो सकता। गाय लाओ' “अश्व लाओ' इन दो वाक्यों से गाय 
ओर अश्व का भेद समझ में आता है| इसी प्रकार 'गाय लाश्रो' ओर 
गाय को बॉथो', इन आज्ञाओं का पालन होता हुआ देखकर बालक 
बलाओ' और बॉघो” अ्थ-भेद जान सकता है | सारे साभ्क वाक्‍्यों का 

श्प्‌ 


श्र दशनशार्त्र का इतिहास 


से बंध किसी कम या. क्रिया से होना चाहिये। प्रत्येक शब्द का किसी 
क्रिया. से संबंध रहता है जिससे कि उस शब्द का अथ-शान हुआ था | 


: अद्वतवादी उत्तर दे सकता है कि आर भ में शब्दों का अथ किसी 
प्रकार भी सीखा जाय, बाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर स' केत 
किये बिना सवथा संभव है। कुमारिल इस तथ्य कों समझता है, पर तु 
श्रति आत्म-शञान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है | अपने मत 
की पुष्टि के लिये कुमारिल ने प्रमाण व्यवस्था” की दुह्ाई दी है। 
प्रत्येक प्रमाण का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण 
से नहीं जाना जा सकता | प्रत्यक्ष का विषय श्र ति से जाना जाय यह 
उचित नहीं हैं| श्रति का विषय ख़ास तौर से, दूसरे प्रमाणों का अश्ञेय 
होना चाहिए । जहां प्रत्यक्षादि से काम चल जाय वहां श्रति उद्धत 
करने की क्या आवश्यकता है ? क्‍योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है. उसे 
दूसरे प्रमाणों से जाना जा सकता है; इसलिये आत्मा को श्रति का 
ग्रतिपाद्य मानना आवश्यक नहीं है । 


प्रमाण” का यह लक्षण वेदांत को भी स्वीकार है। वेदांत-परिभाषा' 
के अनुसार | 


अनधिगताबाधितविषयज्ञानत्व॑ प्रमात्वम्‌ | 


अनधिगत और अबाधित अथ-विघषयक ज्ञान को 'प्रमा' कहते हैं। ऐसे 
ज्ञान का साधन प्रमाण” है। प्रमाण के इस लक्षण को 'भामती” भी 
स्वीकार करती है ( अबाधितानधिगतास दिग्धबो धजनकत्व हि प्रमाणत्व 
प्रमाणानाम---१8) । इस लक्षण के अनु<र श्र्‌ ति की विषय-वस्तु 
प्रमाणातर से अज्षय होनी चाहिये । वेदांतियों का कथन है कि आत्मा का 
ज्ञान श्रति की सहायता के बिना नहीं हो सकता । इस प्रकार ब्रह्म श्रुति 
का प्रतिपाद् है! इसकी असंभावना नष्ट हो जाती है। 

यदि श्रुति कें सब वाक्यों को क्रिया-परक माना जाय तो निषेध- 
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वाक्य जैसे ब्राह्मण को नहीं मारना चाहिए, व्यथ हो जाएंगे | इस के 
ग्रलावा श्रति के पचासों वाक्यों की काय-परक व्याख्या संभव नहीं 
है । उस समय एक अद्वितीय सत्‌ ही वत्त मान था? इस वाक्य को 
काय-परक व्याख्या नहीं हो सकती | 'मैं उस ओऔपनिषद ( उपनिषदों 
में वर्णित ) पुरुष के विषय में पूछता हूँ” ( त॑ त्वोपनिषदं पुरुष प्रच्छामि ) 
इत्यादि से सिद्ध होता है कि उपनिषदों में मुख्यतया आत्म-तत्व का 
प्रतिपादन हैं। 

श्री शंकराचाय कहीं-कहीं कहते हैं कि ब्रह्म केवल श्र ति-द्वारा शेय 
है, अन्य प्रमाणों का विषय नहीं है।* अन्यत्र उनका कथन है कि सिद्ध 
वस्तु? होने के कारण ब्रह्म-विचार में भ्र्‌ ति, प्रत्यक्षादि सब का प्रामाणय 
है और सब का उपयोग होना चाहिये । बुह्न-शान का फल ही अनुभव- 
विशेष है ।* शक 

वेदांद में तक का स्थान 

ब्रह्म-शान में प्रमाणों का क्या उपयोग है इसी से संबद्ध यह प्रश्न 
भी है कि वेदांतशासत्र में तक का क्‍या स्थान है? इस विषय में भी 
शंकराचार्य ने परस्पर-विरोधी बातें कही हैं | 'तर्काप्रतिष्ठानात्‌? सूत्र पर 
भाष्य करते हुए शंकर कहते हैं कि ब्रह्म जैसे गम्भीर विषय में तक को 
चुप रहना चाहिए क्योंकि तक अप्रतिष्ठित है | यह बहुधा देखा गया है 
कि एक तार्किक की युक्तियों का दूसरा श्रधिक चतुर ताकिक खए्डन कर 
डालता है। तक-जश्ञान आपस में विरोधों भी होते हँ--तक से परस्पर 
विरुद्ध बातें मी सिद्ध की जा सकती हैं । 


3... ...........०००--००-५००-+ का न अल डअऑलजओ आता 
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बी, हि ही. 


4 न चपरिनिष्ठित वस्तु स्व॒रूपस्वे5पिं अत्यक्षाद विषयर्त बद्यणः । 
१, १, ४ (पु० ६३२)। 
२ श्र त्यादयो 5नुभवादयश्च यथा स भवमिह प्रमाणम्‌, अनु भवावसान- 


रु 


व्वादृभूतवस्तु विषयत्वाच्य अह्मशानस्थ ९९, ( पृ० ४२ ) 


स्च्८ दश्शनशास्त्र का इतिहास 


इस पर प्रतिपक्षी कहता है कि 'तक अप्रतिष्ठित है? यह भी दे 
बिना तक के सिद्ध नहीं हो सकता । न बिना तक के लोक-व्यवहार ही 
चल सकबा है। शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विषयों में तक अवश्य 
उपयोगी होता है, पर ब्रह्म-विषय में नहीं | क्‍ 

दसरे स्थानों में शंकर तक की प्रशंसा करते हैं । माश्डूक्य-कारिका 
( ११ ) पर टीका करते हुए. वे कहते हैं कि केबल तक से भी अद्वत 
का बोध हो सकता है। गीता में 'बह्म का ज्ञान नहीं हो सकता! ऐसा 
कहने वालों को डाँवते हुए वे कहते हैं :--- 

तथा च तदधिगमाय अनुमाने आगमे च सति जाने नोत्पग्त इति 
साहसमेतत । गीता २।२१ | 

अर्थात --अनुमान ओर श्रति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्न का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहस मात्र है | यहा आचाय न यह मान लिया हे. 
कि अनुमान प्रमाण बहा-ज्ञान में सहायक होता है | यहीं पर शंकर कहते 
हैं कि बह्म इन्द्रियातीत भी नहीं है ! क्‍ 

. करणागोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचायोंपदेश शमदमादिसंस्कृ्त सन 

आत्मदशरन करणुम्‌ । 

शास्त्र और आचाय के उपदेश ओर शम, दम आदि से शुद्ध किया 
हुआ मन आत्म-दर्शन का साधन होता है | प्रश्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य कैसे किया जाय 

डॉयसन आदि बिद्वनों ने यह लक्षित किया है कि (तक! की भरसक 
बुराई करते हुए भी शंकराचाय ने अपने गंथों में तक का स्वच्छुंद प्रयोग 
क्रिया है। * वस्तुतः शंकर की गणना संसार के श्रड्तम तक -विशारदों में 
होनी चाहिए. । फिर उनका तक के विरोध में इतना आग्रह छयों है ! इस 
प्रश्न के उठानेवाल्ते इस बात को भुला देते हैँ कि शंकर ने कहीं-कहीं तक 
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की प्रशंसा भी की है । प्रश्न शंकर की इन विभिन्न प्रवृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का है | 


शंकर के एक कथन से यह सिद्ध होता है कि वे तक को प्रमायों 
( अत्यक्ष, अनुमान आदि) से मिन्न समझते थे | न्याय का भा यही 
है । वात्स्थायन की सम्मति में तक प्रमाणों से मिन्न प्रमाणों का अनुग्राहक 
( सहायक ) मात्र हैं। | वेदांत सूत्र २,२, *८ में आचाय विज्ञानवाद 
का खशडन करते हुए कहते हैं; कि जो प्रमाणों से जाना जाय वह संभव 
है, अन्यथा असंभव, संभवता और असंभवता प्रमाणों से निरपेक्ष नहीं 
जानी जा सकतो | प्रमाण-सिद्ध वस्तु का संभावना-असंभावना के |वचार 
से अपलाप नहीं हो सकता ।?* जो बात अनुभव-सिद्ध है, जैसे वाह्म 
जगत की सत्ता, उसका तक से खण्डन नहीं किया जा सकता | इसलिए 
शंकर का मत है कि तक को विश्वंखल नहीं हो जाना चाहिए । “श्रुति से 
' अनुग्रहीत तक का ही, अनुभव का अंग होने के कारण, आश्रय लिया 
जाता है।” 3 अभिष्राय यह है कि जो तक अनुभव पर आश्रित नहीं है, 
वह शुष्क, सरहीन अथवा अप्रतिष्ठित होता है पंचदशी कहती है :-- 


स्वानुभूत्यनुसारेण तक्‍यंताम्‌ मा कुतक्यंताम्‌ 


.' 5 तर्को न प्रमाणसगृहीतों नग्रम्माणान्तर, प्रमाणशानामनुआहकस्तत्व- 
जानाय कल्पते । वात्स्यायन भाष्य, ( चौखम्बा० डा० ग गानाथ रा 
दवारा संपादित ). प०३२ 

ग्रमाणप्रवृत्यप्रवृत्तिपूषकों समवास भवधववधायते न पुनः सभवासभव 
पूविके प्रमाणप्रव॒त्यप्रवृत्ती । सर्वेरेव प्रमाशबल्लोडथ डप्लभ्यसान: कथ 
व्यतिरेकाव्यतिरेकाद विकल्पेन भवतीत्युच्येतोपल्ब्घेरेच. १ वबे० भा० 

२, २, २८ । 
3 श्र त्यनुगृहीत एवल्लात्र तर्कोडन भवाज्ञवेनाश्रीयते । चे० भा २, १, ६ 


३६० दशुनशास्र का इतिहास 


नीचे अर्थात्‌ अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कुतक का जाल मत 
फैलाओं | शंकर के मत में निरंक्ुश तक की अपेक्षा अनुमान-मूलक तक 
अधिक प्रबल है | स्वयं अनुमान प्रत्यक्ष पर आश्रित है।” इस प्रकार प्रत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में अन्यतम प्रमाण है। वेदांत का प्रत्यक्ष-विषयक मत 
महत्त्व पूर्ण भी है | प्रमाणों में हम केवल इसी का वशन करेंगे । सांख्य 
और वेदांत के प्रत्यक्ष-संबंधी विचारों में बहुत समता है। 


वेदांती प्रत्यक्ष प्रमाण को “अपरोक्ष' कहना अधिक पसंद करते हैं । 
किसी प्रकार का भी साक्षात ज्ञान ( डाइरेक्ट 

अत्यक्ष या अपरोक्त क्सपीरियेस) प्रत्यक्ष जा ह आर न । 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं है । सांख्य के मत में दस 
इंद्रियां ओर मन अहंकार का कार्य हैं, यहां उन्हें भौतिक माना 
जाता है | अंतःकरण भी भौतिक है। वेदांती मन, बुद्धि, चित्त 
और अहंकार को अंतःकरण-चतुष्टय कहते हैं; संशय, निश्चय, 
स्मरण और गव' क्रमश: इनके धम हैं । एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्रिय) के चार क्रियायें करने के कारण यह चार नाम हैं ।चारों भूतों का 
कार्य होते हुए भी अंतःकरण में तेजसू तत्त्व की प्रधानता है। सुषुस्ति के 
अतिरिक्त सब दशाओं में अंतःकरण सक्रिय रहता है। सांख्य की तरह 
बेदांत में भी अंतःकरण की बृत्तियाँ मानी जाती हैं । पदार्थों प्रत्यक्ष वे में 
क्या होता है ! अंतःकरण की दृत्ति, किरण की माँ ति निकल कर पदार्थ 
का आकार धारण कर लेती है। सांख्य के पुरुष की तरह वेदांत की आत्मा 
अपने चेतन्य से वृत्तियों को प्रकाशित कर देती है ओर तब ज्ञान उसन्न 


होता है। 


वेदांत में शान का प्रयोग दो अर्थों में होता है। एक अथ मे वृत्तियों 


ब 
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को प्रकाशित करनेवाला चेतन-तत्त्व ही जिसे साक्षि-वेतन्य कहते हैं, 
ज्ञान वा ज्ञानस्वरूप है। ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, बल्कि स्वरूप ही 
है। चेतन-तत्व हो ज्ञान है। इस प्रकार वेदांत का मत न्याय वैशेषिक से 
भिन्न है। दूसरे अर्थ में चेतन्य से प्रकाशित बुद्धि-इ॒क्ति ही ज्ञान है।' यह 
मत सांख्य के समान है। पहले श्र में ज्ञान नित्य, अखंड और निर्विकार 
है, दूसरे अथ में ज्ञान परिवर्तित होता रहरा दे । पहले ज्ञान को “साक्षि- 
ज्ञान! और दूसरे को “बृत्ति-ज्ञान! कहते हैं | साक्षिज्ञान सुषुस्ति में भी 
«ना रहता ; वृत्तिज्ञान द्रष्टा और दृश्य के संयोग का फल है । 
बृत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाम होते हैं; सुख, दुख 
आदि ऐसे ही परिणाम हैं । सुख,दुख का ज्ञान भी बृत्तियों द्वारा होता 
है, पर'ठु उनके ज्ञान में बइत्ति को बाहर! नहीं जाना पड़ता । सुख-दुख 
का ज्ञान भी प्रत्यक्ष-श्ञान है, इसीलिये इंद्रिय-अथ संनिकर्ष प्रत्यक्ष के 
लिये आवश्यक नहीं माना गया। बृत्ति का विषयाकार हो जाना ही प्रत्वक्ष 
हेतु है। वेदांत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान निविषयक नहीं 
होता मिथ्याजश्ञान का भी “विषय! होता है। प्रत्यक्ष! या 'अपरोक्ष' शान में 
ज्ञेय वस्तु की सत्ता अवश्य होती है. यद्यपि यह आवश्यक नहीं है किज्ञ य 
वस्तु का इद्वियों से ही ग्रहण हो । जीव का अपना स्वयं प्रत्यक्ष दोता ई 
पर तु इसी कारण “अह प्रत्यय' को इंद्वियों का विषय नहीं कह सकते । 
स्वप्न-दशा में केवल सूकरम शरीर सक्रिय होता है और स्थूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है। आप पूछ सकते है कि, क्या स्वप्न-प्रत्यक्ष में भी 
ज्ञेय ब॒त्तुओं कीसत्ता होती है! आपको सुनकर आश्चय होगा कि वेदांत 
का उत्तर स्वीकारात्मक है | सुषुत्ति-दशा में सूद्म-शरीर का साथ भी छूट 
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जाता है और कारण-शरोर मात्र रह जाता है| कारण-शरीर से अधिप्राय 
साक्षी की अज्ञानोपाधि से है। सुषुप्ति-दशा में सूक्म-शरीर या लिग- 
शरौर अविद्या में जय हो ज़ाता है। साक्षि-चैतन्य का सूक्ष्म-शरीर, से 
संबंध होना ही जीव” को सत्ता का हेतु है। सुषुप्ति-अवस्था में वस्तुत 
जीव की, जो कि कर्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद- 
बिखा है कि सब श्राणी प्रतिदिन सत्‌ ( ब्रह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इस जानत नहीं | सुषुप्ति में मनुष्य को, बल्कि हर प्राणी को, ब्रह्मरूपता 
प्राप्त हों जाती है (€ समाधिसुषुप्तिमुक्तिषु वृह्मरूपता ) अ्रन्तःकरण के 
निष्किय हो जाने के कारण मुषुप्ति में किसी प्रकार का ज्ञान नहीं 
होंता | 


हम ने कहा कि' सुषुप्ति-अवस्था में केवल अज्ञान की उपाधि र्‌ह 
जाती है | यहां उपाधि का अर्थ समर लेंना 
चाहिए | यदि 'क'! नामक वस्तु 'ख” नामक 
वस्तु से संसक्त हो कर 'ख' में अपने गुणों का आरोपण कर दे ते “कः 
को..ख! की उपाधि कहा जायगा (स्वस्मिन्रिव स्वसंसर्मिरिण स्वधर्मासंशक 
उपाधि: उप समोपे स्थित्वा . स्व ये रूपमन्यत्रादधातीत्युपाधि: ):। 
अकाश व्यापक है, परंठु घट में जो आकाश है वह परिच्छ्ििन्न है। 
शास्त्रीय भाषा में हम्र कद सकते हैं कि घट की उपाधि से आकाश 
प्रिच्छिन्न हो ज़ाता है | घटाकाश, मठाकाश आदि उपाधि-सहित श्राकाश 
'की संशाएं हैं | इसी प्रकार अ्रविद्या या माया की उपाधि से वेदांत का 
बिक्ष' 'जीव” बन जाता है। 


[ 


उपाधि का अथ 


ऊपर कहा गाया है कि वेदांत के मत में स्वप्न के ज्ञय-पदार्थों की 
भी सत्ता होती है | यह सत्ता क्रिस प्रकार की है, यह आगे .बतालाया 
जायगा | भ्रम के पदाथ की भी सत्ता होती है। शुक्ति में जो रजत दिख-. 
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लाई देती है, रब्जु में जो सप दीखता है उनका भी अस्तित्व होता है ! 
शान बिना विषय के नहीं होता, इस सिद्धांत को अच्छी तरह याद 
रखना चाहिये | 


' मैयायिकों और बोद्धों को दी हुई सत्पदा्थ की परिभाषा हम देख 
2 -.. चुके हैं। वेदांतियों ने भी सत्‌ की अलग 
0 8 3 परिमा की है। जिसकी बा हो उसे 
सत्यदार्थ नहीं कहते |" सत्पदा्थ उसे कहते हैं जिसका तीनों कालों में: 
बाध' न हो। तीनों कालों मे स्थिर रहनेवालीं वस्तु 'सतः है। जिसकी: 
कभी, तीनों कालों में प्रतोति न हो वह “असत्‌” है | वेदांतियों के मत में 
केवल ब्रह्म ही सत्पदार्थ है। खपुष्प और बंध्यापुत्र असत्यदार्थों के 
उदाहरण हैं | 


शुक्ति में जो रजत प्रतोत होती है वह न सत्‌ है, न असत्‌ । शुक्ति 
रजत को सत्‌ नहीं कह सकते क्‍योंकि बाद को शुक्तिका-शञान से उसका 
बाघ! हो जाता है; डसे असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीति होती है । सत्ख्याति ( रामानुज की ) और असत्ख्याति ( शूल्य- 
बादी को) दोनों ही श्रम की ठीक व्याख्याएं नहीं है| अरख्याति, अन्यथा- 
ख्याति और विपरीतख्याति भी सदोष हैं | वेदांत के मत में श्रम की 
व्याख्या अनिवचनी य- ख्याति से ठीक-ठीक हो सकती है | भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता है वह “अनिवचनीय' है । 


अनिवंचनीय एक पारिंभाषिक शब्द है; पाठकों को इसका श्रर्थ ठीक- 
ठीक समझ लेना चाहिए। लोक में अनिवंचनीय का अर्थ अ्रवर्शनीय 
समझा जाता है; इसीलिए प्रायः आत्मा या त्रह्मय . को अनिवचनीय कह 
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दिया जाता है| वास्तव में ब्रह्म अनिवंचनीय नहीं है। जो बस्तु सत्‌ 
भी न कही जा सके और असत्‌ भी न कही जा सके उसे अनिवचनीय 
कहते हैं। अनिवचनीय का अथ है 'सदसदू-विलक्षण” (सत्‌ और असत 
से मिन्न) । ब्रह्म तो सत्‌ हे, अनिवचनीय नहीं | वेदांती लोग माया या 
अविद्या को अनिवचनीय कहते हैं | माया या अज्ञान का वर्णन न सत 
कहकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर; सत््व ओर असच्त्व से वह 
अनिवचनीय है । श्लांत-ज्ञान में जो पदाथ दीखता है वह भी अनिव॑च- 
'नीय है अर्थात अनिव चनीय अविद्या माया या अज्ञान का काय है। 
इसी प्रकार स्वप्त के पदाथ भी अनिर्वाच्य हैं | यही नहीं जाग्रतावस्था के 
पदाथ भी मायामय हैं, अनिवचनीय हैं| यही वेदांत का मायावाद है। 
पाठक याद रकक्‍्खें, वेदांत यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहीं अथवा 
जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है| यदि ऐसा होता तो जगत्‌ अनिवच- 
'नीय न हो कर असत्‌ होता, जैसा कि माध्यमिक का मत बतलाया जाता 
है| जगत्‌ मिथ्या है श॒त्य नहीं, अनिवचनीय है; असत्‌ नहीं | शूत्य॒त्व 
ओर मिथ्यात्व में मंद है इसलिये शूल्यवाद और अनिवचनीयवाद भी 
भिन्न-भिन्न हैं । 


वेदांत का कारणता-संबंधी सिद्धांत 'विवत्त वाद! कहलाता है | हम 

«देख चुके हैं कि नैयायिक का असत्कायवाद ओर 

विवत्त वाद संख्य का सत्कार्यवाद दोनों कठिनाई में डाल 

देते है, दोनों सदोष हैं | इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 

कार्य को न तो नेयायिकों की तरह असत मानना चाहिए, न सांख्यों 

की तरह सत । काय वास्तव मे अभनिवचनीय होता है ) सत कारण से 

अनिरवंचनीय काय उत्पन्न होता है। अनिवचनीय काय का पारिसाषिक 

नाम “विवत्त ? है | परिशामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) और विव- 
त्त बाद में क्‍या मेद है इसे वेदांत परिभाषा इस प्रकार बतंलाती है । 


अद्वेत -वेदांत कैप 


परिणामों नामोपादानसमसत्ताककार्यापत्ति: | 
विवत्तों नामोपादानविषमसत्ताककार्यापत्ति: |* 


अर्थात्‌-उपादान कारण का सहश कार्य परिणाम कहलाता है और 
विघम काय विवत्त | यह साहश्य और विषमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार 
में होती है | दही दूध का परिणाम है और सप रस्सी का विवत्त | दही 
ओर दूध की सत्ता एक प्रकार की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार की | 
सप की सत्ता केवल कल्पना में है; देश ओर काल में नहीं । 


ब्रह्म की सत्ता पारमाथिक! या तात्विक सत्ता है; इस सत्ता का कभी 
बा! नहीं होता | स्वप्न के पदार्थों को 
प्रातिभासिक' सत्ता है, शक्ति में दीखने 
वाली रजत को सत्ता भी ऐसी ही है । 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब 
देखनेवालों के लिये एक-से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवहार नहीं किया जा 
सकता । जगत्‌ के कुर्सी, मेज़, वक्ष आदि पदार्थों को व्यावहारिक! सत्ता 
है जो सब देखनेवालों के लिये एक-सी है | स्वप्न और श्रम के पदार्थों का 
बाघ या नाश जाग्रतावस्था या ठीक व्यावहारिक ज्ञान से हो जाता है। 
जाग्रतावस्‍्था के पदाथ भी, जिनको व्यावहारिक सत्ता है, तत््वज्ञान होने 
पर नष्ट हो जाते हैं। वास्तविक ज्ञानी के लिये बुह्म के अतिरिक्त कोई 
संत्पदाथ नहीं है। जैसे जागे हुये के लिये स्वप्न के पदार्थ झूठे हो जाते 
हैं, वेसे ही ज्ञानी के लिये जगत मिथ्या हो जाता है। अब पाठक “विवत्त 
का अथ “मम गये होंगे । सप रस्सी का विवत्त है क्योंकि उसकी सत्ता 


तीन प्रकार की सत्ताए 


नि िललल.. ऑडज 





नल +-+५ 33... ल्‍०५9-५५+--०++क ननन-नीननननन-नगननक. शा मिनननननन्‍थ«न ८ पान सेब ७+०»-4++०५+ 3++---+73००-न»»«--+-नन-कननननम-ं्मनकनन-- पा जननमम«न नमक 2 लललललल नकल + “न नननिनी शी. न भलन्‍मननननननानालीी. >पन+नन>+-नेकनमन«कंन्‍भनन-न 


) पृष्ठ १४१ वेदांतसार में लिखा हे:--- 
सतत्वतो5न्यथा श्था विकार इत्युदीरितः 
अतत्त्वतोड्न्यथा प्रथा विवत्त इत्युदीरितः । 


३६६ दशनशास्त्र का इतिहास 


रस्सो से भिन्न अरकार की है--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सप को 
प्रातिभासिक । इसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्म का विवत्त है, बह्म की पारमाथिक 
सत्ता दे ओर जगत्‌ की व्यावहारिक । 

: अल्यक्ष आदि प्रमाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगत्‌ के पदार्थों का 
ज्ञान हो सकता है; वह्य के ज्ञान के लिए श्रति ही एक मात्र 
अवलंब हैं । उपनिषदां में जो परा और अपरा विद्याओ्ों का भेद 
किया गया हे, वह शंकर को स्वीकार है। अपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदाथ बहुत से हैं, ससार में भेद है। इसके 
बिना व्यवहार नहीं चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं। सब जीवों की एकता और विश्व-तत्व के ऐक्य का 
ज्ञान परा विद्या है। क्योंकि उपनिषद्‌ इस ज्ञान की शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिषदों क्री भी परा विद्या? संज्ञा है। परा विद्या वह है जिससे 
बह का ज्ञान हो ( अ्रथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते )। इस प्रकार 
पारमाथिक ज्ञान” और “व्यावहारिक ज्ञान! में भेद है। अ्रद्व त-दशन में 
इस भेद का महत्वपूर्ण स्थान है | तर्काप्रतिष्ठानातु--सत्न की व्याख्या में 
शंकराचाय कहते हैं कि एक तार्किक को युक्तियों का दूसरा वार्किक खंडन' 
कर डालता है | संसार के तीनों कालों के तार्किकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके | इसलिए तक 
अप्रतिष्ठित है। श्रुति और तक में विरोध होने पर तक को त्याग देना 
चाहिये। 


श्रति कहती है कि विश्व में एक हो चेतन तत्त्व है जिसको जानने 
से सब कुछ जाना जाता है। यह तत्व सत्‌, चित्‌ और आनंद स्वरूप 
है। परंठु हमारा व्यावहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका 
क्या कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण “अध्यास” या 
मिथ्याज्ञान हे 


'अद्व त-वेदांत । ३६७ 


जो जैसा न हो उसे वैसा जानना” यह अध्यास का लक्षण है। एक 
अध्यास.  इंसरी वस्तु के गुणों का आरोप और 

प्रतीति अध्यास है। रब्जु में सर्प का दीखना 

शुक्ति में रजत की प्रतीति, रेते में जल का अनुभव यह सब अध्यास के 
उदाहरण हैं | अध्यास का अ्रथ है मिथ्याज्ञान ( एतावता मिथ्या ज्ञान- 
मित्युक्त मवति--भागमती) | श्री शकराचार्य ने अध्यास का लक्षण स्मृति 
रूपः परत्र पूवदष्टावभास:!? किया है। स्मृति-ज्ञान में ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी प्रकार मिथ्याज्ञान का विषय मी सद्र प से वतमान 
नहीं होता । स्वप्न-ज्ञान भी अध्यास-रूप है। यथार्थ ज्ञान में ज्ञान का 
विषय जेसा जाना जाता है. बैसा . उपस्थिति होता है, 'उसका कारण 
परिच्छिन्नता, अनेकता ओर दुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अध्यास है | अज्ञानवश हम आत्मा में अनात्मा के गुणों का आरोप 
कर डालते हैं और अनात्मा में आत्मा के । हम आत्मा को सुखी;दुःखो 
कृश और स्थूल कहते हैं तथा देह को चेतन | यह जड़ और चेतन का 
परस्पराध्यास हे | प्रश्न यह है कि इस प्रकार का अध्यास कब ओर केसे 
संभव हो सका | पहले प्रश्न के उत्तर में शंकर का कथन है कि यह 
& अध्यास अनादि ओर नैसर्गिक है ( स्वाभाविकोडनादिस्यं व्यवहारः--- 
वाचस्पति )। दूसरा प्रश्न यह हे--आत्मा में अनात्मा का अध्यास 

संभव केसे है ? शंकर के शब्दों में, 


कर्थ पुनः प्रत्यगात्मन्यविषयेउ्ध्यासों विषयतद्धर्माणाम् | सवोहि 
पुरोउवस्थिते विषये विषयान्तरमध्यस्यति, युष्मत्मत्ययापेतस्थ च॒ प्र॒त्य 
गतत्मनो5विषयत्व॑ ब्रवीधषि | 


'लताकन.. थे अमिममनननननग>गफपर तक. >नननिननतामलिनननत+>++- पक ८ “न +->ल+-ल-+-ननननभ-०-१५- 
बम ननलनननननिनानन-ननन- गए टननतननन नल का." 


५ बेदांत भाष्य भूमिका । 


श्ध्य दश्शनशासत्र का इतिहास 


उच्यते, न तावदयमेकान्तेनाविषय:; अस्मतृग्रत्यय विषयत्वात, अप- 
चर ७ हर 
रोक्षत्वाच्च प्रत्यगात्मप्रसिद्ध: ॥* 


प्रश्न-कर्ता कहता है कि आत्मा में विषय का, जड़ जगत्‌ का अध्यास 
कैसे होता है, यह समझ में नहीं आता । जो वस्तु सामने होती है उसी में 
वुसरी बस्तु का अध्यास किया जा सकता है, रस्सी के सम्मुख होने पर 
ही उसमें सर्प का भूम हो सकता है; आपके कथनानुसार तो आत्मा 
विषय नहीं है, प्रमाणों से शेय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगत्‌ और उसके 


घ॒र्मों का अध्याप्त केसे संभव है ! 


उत्तर में शंकराचार्य कहते हैं कि आत्मा ज्ञान का विषय ही 
न हो, ऐसा नहीं है । यह ठीक है कि आत्मा अन्य विषयों को तरह 
नहीं जानी जाती, परंतु वह अस्मत्यत्यय का विषय .है। में हूँ” इस 
ज्ञान में आत्म-प्रतीति होती है। चेंतन्यमय आत्मा का अपरोक्ष ज्ञान 
भी है। 

यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न मान तो उसके प्रथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत भी प्रथित न हो सकेगा ओर सब कुछ अंध या 
खप्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति ) | जगत जड़ है, वह स्वतः प्रकाशित 
नहीं है, यदि आत्मा को भी स्वत:-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ में कहीं 
भी प्रकाश न मिल सकेगा । | 


पाठक देखेंगे कि शंकराचाय की इन पंक्तियों में आत्म-सत्ता सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्तिका प्रयोग किया गया है। मीमांसक्रों 
से शासत्रा्थ करते समय वेदांती लेखक कह देते हैं कि आत्मा श्रति के 
बिना शेय नहीं है। इसका अभिप्राय यही समकना चाहिए कि आत्मा 
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)बही भूमिका । 


अह्देत-वेदांत 


[2 


३६ 

का स्वरूप श्रात की सहायता बिना प्रत्यक्षादि प्रमाणों- से नहीं जाना 

जा सकता । परंतु आत्मा की सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रति की अपेक्षा 
ं रे 2 

नहीं हैं; आत्मसत्ता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निर्भर नहीं है। फिर 

क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसी और प्रमाण से काम लेना पड़ेगा ! 


बेदांत का उत्तर है, नहीं। आत्मा स्वयं-सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की 
अपेक्षा नहीं करती | 


आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


जैन-दशन, न्याय- वैशेषिक, सांख्य योग और मीमांसा में भी आत्म- 
सत्ता को अनुमान द्वारा सिद्ध करने की चेष्टा की गई है। आत्मा को 
शरीर, इंद्रियों और मन से भिन्न भी सिद्ध किया गया है। परंतु बेदांत 
आत्म-सत्ता की सिद्धि में अनुमान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा कौ सिद्ध करना चाहते हैं उसमें कल कोई आप से 
बड़ा ताकिक दोष निकाल सकता है। ईश्वर के अनुमान में संसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हो सका। इसलिए वेदांत-दर्शन 
अपने चरम-तत््व आत्मा की सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण पर निर्भर 
नहीं रहना चाहता | 


परंतु किसी न किसी प्रकार को युक्ति तो देनी ही पड़ेगी | इस युक्ति 
का निदेश हम ऊपर कर चुके हैं| संसार के सारे विचारक एक बात पर 
एक मत हैं, वह यह कि हमें किसी न किसी प्रकार का अनुभव अवश्य 
होता है। जीवन अनुभूतिमय है; रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, सुख, ठुःख 
आदि का अनुभव, अपनी चेतना का अनुभव, यह जीवन की साधारण 
घटनाएं हैं । इस घटना के हृढ़ आधार ( नींव ) पर खड़े होकर हमें दाश॑- 
निक प्रक्रिया का आरंभ करना चाहिए | वेदांत का कथन है कि किसी 
प्रकार का भी अनुभव य अनुभूति चेतन्य-तत्व के बिना नहीं हो सकती | 


४०० दशशनशास्त्र का इतिहास 


यदि ज्ञय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चैतन्य की किरण 
कहां से फूट पड़ती है ! विश्व-अह्यांड से अनुभव-कर्त्ता को निकाल दीजिए 
ओर आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं है, ज्ञान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद नहीं है। चेतन-तत्त्व के बिना विश्व नेत्रहीन हो जायगा ( प्राप्त- 
मान्ध्यमशेषस्थ जगत:--वाचस्पति )। इसलिए यदि आप चाहते हैं कि 
अ्रपका प्रमाण-प्रमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तक सार्थक हों, तो 
आपको आत्मतत्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेना चाहिए। 
आत्मा को माने बिना किसी प्रकार का अनुभव संभव नहीं हो सकता, 
इसलिए आत्मा की सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियेस) की सत्ता 
में ओतग्रोत है। आत्मा व्यापक है ओर अनुभव व्याप्य,व्यापक के बिना 
व्याप्यनहीं रह सकता । अग्नि के बिना धूम की सत्ता संभव नहीं हैं, 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम है। श्री शंकराचार्य लिखते हैं :-- 

आत्मत्वाच्चात्मनोनिराकरणशंकानुपपत्तिः * नद्यात्माउडगंतुकः 
'कस्यचित्‌ , स्वयं सिद्धत्वात्‌ | नद्यात्मन:ः. प्रमाणमपेक्य सिध्यति । 
'तस्य हि प्रत्यक्षादीनि प्रमाणान्यन्याप्रसिद्धप्रमेषबसिद्धय उपादीयंते । ... 
आत्मातु प्रमाणादि व्यवहाराश्रयत्वात्पागेव प्रमाणादि व्यवह्ारात्‌ सिध्यति 
'न चेहशस्य निराकरण संभवति | आगंतु्क॑ हि वस्तु निशक्रियते न स्व- 
रुपम्‌ | य एवं हि निराकर्त्ता तदेव तस्य स्वरूपम्‌। न झग्नेरौष्ण्यममिना 
-निराक्रियते ६ बेदांत-भाष्य, २।३॥७ ) 

इस महत्त्वपूर्ण वाक्‍्य-समूह को हमने उसके सौंदर्य और स्पष्टता के 
कारण विस्तार से उद्धत किया है। इसका अथे यही है कि आत्मा 
होने के कारण ही आत्मा का निराकरण संभव नहीं हैं । आत्मा बाहर 
की चीज़ नहीं हैं, वह स्वयं-सिद्ध है। आत्मा आत्मा के श्रमाणों 
'से सिद्ध नहीं होता क्‍योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग आत्मा 


ब > ० 
खद्दत ददांत 


४०९ 
अपने से भिन्न पदार्थों की सिद्धि में करता है | आत्मा तो प्रमाणादि 
व्यवहार का आश्रय है. ओर प्रमाणों के व्यवहार से | 


आगंतुक ( आई हुई, वाह्य ) वस्तु का हो निराकरण होता है नई 
अपने रूप का | यह आत्मा तो निराकरण करनेबाले झा ही अपना 
स्वरूप है। अग्नि अपनी उष्णता का निराकरण केसे कर सकती है ९ 
आगे आचाय कहते हैं कि आत्मा 'सबदा-वर्समान-स्वभाव! हैं, 
उसका कभी अन्यथा -भाव नहीं होता | पहले सूत्र की व्याख्या मेंत्रह्म 
की सिद्धि भी इसी प्रकार की गई है | सब की आत्मा होने के कारणश 
ब्रह्म का अ्रस्तिच्व प्रसिद्ध हो है € सबस्यात्मत्वान् ब्रह्मास्तित्व-प्रसिद्धिः-- 
१११ )। आत्मा ही ब्रह्म है। इस प्रकार वदांत से विश्व-त्त््व की सत्ता 
स्वयं-सिद्ध है | जो आत्मा और परमात्मा में भैद मानते है वे ब्रह्म वा 
ईश्वर की सत्ता.त्रिकाल में भी सिद्ध नहीं कर सकते । 
पह विषय बहुत ही महत्वपूर्ण है। आत्मा की सिड़ि के लिए 
वेदांत ने जो युक्ति दी है वह दशनशास्र का अंतिम ठक है | जर्मनी 
के प्रसिद्ध दाशनिक कॉण्ट ने शंकर के ग्यारह सो बपष बाद इसी तक से 
'इंग' या छतुभव-केन्द्र ( युनिटी ऑव ऐपसप्शन ) को सिद्धि की है। 
केवल इस युक्ति के आविष्कार के कारण ही कॉश्ट का स्थान योझुप के ' 
धुर घर दाशनिको*में है | कॉए्ट की युक्ति ट्रांसेडेटटल् युक्ति कही जाती 
है | शंकर ने इस युक्ति का प्रयोग कई जगह किया हैँ, यद्यपि उसे कोई 
विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी भी इन युक्ति के 
महत्व को भली प्रकार समझते थे। सुरेश्वराचाय कहते हैः-- 
' यतोराद्धि:प्रमाणानां स कथ॑ तेः प्रतिध्यति | 
त्र्थात्‌ जिससे प्रमाणों की सिद्धि होती है वह-प्रमाणों से केसे सिद्ध 
होगा ! प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है। याशवब्वय ने कहा. 
२६ 
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था--विज्ञातारमरे केन विजञानीयात्‌, जो सब को जाननेवाला है उसे 
किस प्रकार जाना जा सकता है | सूर्य के लिये प्रकाश की आवश्यकता 
नहीं है| प्रमाणों के प्रकाशक्ष आत्मा को प्रमाण प्रकाशित नहीं कर 
सकते | 

आत्मा की स्वयं-सिद्धता वेदंंत की भारतीय दशन को सब से 
बड़ी देन है | भारत के किसी वूसरे दर्शन ने इस महत्त्वपूर्ण विषय पर 
ज़ोर नहीं दिया । जहां तार्किक-शिरोमण नैयायिक अनुमान के 
भरोसे बैठे रहे, वहां वेदांतियों ने विश्व-तत्व को आत्म-तत््व से एक 
बताकर स्वृतःसिद्ध कथन कर डाला | ' 

आत्मा को सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परंतु आ्रात्मा का विशेष ज्ञान श्रुति 


पर निमर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत है। 
उनके अनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 


अनुमान द्वारा पकड़ने की कोशिश की है। आत्मा सत्‌ श्रौर चित, है 
यह तो आत्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; आत्मा आनंद 
स्वरूप भी है, यह श्रुति और अनुमान के बल पर सिद्ध किया गया है । 
संक्षेप शारीरक के लेखक श्री सवज्ञात्म मुनि ने आत्मा की आनन्द-रूपता 
सिद्ध करने की दो युक्तियां दो हैं | 


आत्मा सुखस्वरुप इसलिये है कि उसका और सुख का लक्षण 
एक ही है; सुख का लक्षण आत्मा में घटता है। “जो वस्तु अपनी सत्ता 
से ही परार्थता को छोड़ देती है उसे सुख कहते हैं |?” सब पदार्थों की 
कामना सुख के लिये की जाती है परंतु सुख की कामना किसी अन्य 
वस्तु के लिये नहां होंती, स्वयं सुख के लिये ही होती है।' इसलिए 
सुख वह है जो. पराथ या दूसरे के लिये नहीं है। सुख का यह लक्षण 
आत्मा में भी वर्तमान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप है | । 


आत्मा का रवखरूप्‌ 


अद्वेत-वेदांत' ४०३ 
सब चीजें आत्मा के लिये हैं, आत्मा किसी के लिये नहीं है ( संक्ेप 
शारीरक, १।२४ )। 

सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमें भी उपाधि-हीन प्रेम होता 
है; श्रन्य वल्तुओं का प्रम औपाधिक हैं |आत्मा में भी उपाधि-शूत्य प्रेम 
होता है। याज्वल्क्य “कहते हैं 'कि आत्मा के लिये ही सब वस्तुएं, 
पिता, पुत्र, भार्या, घन आदि, प्रिय होते हैं । इस युक्ति से भी आत्मा 
आनंद स्वरूप हैं। ( १२५ )। 
श्री सुरेश्वराचार्य ने झरात्म की आनंदमबता या दुःख-शून्यता 
सिद्ध करने के लिये दूसरी युक्ति दी है | वे कहते हैं :-- 
दुःखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखनों मवेत | 
दुःखिनः साक्षिताड्युक्ता साक्षिणो दुःखिता तथा | 
न्तेंस्थाद्‌ विक्रियां दुःखी साक्षिता का विकारिण: । 
धीविक्रिया सहख्ाणां साक्यतो5हमविक्रियः | 


( नेष्कम्यसिद्धि, २ ७६, ७७ ) 
याद आत्मा को दुःखी माना जाय नो दुःखी होने का, अथवा में 
दुःखी हूँ, इसका साक्षी कोन होगा १ जो दुःखी है वह साक्षी ( द्रष्टा ) 
नहीं हो सकता और साक्षी को दुःखी मानना ठीक नहीं | बिना विकार 
के आत्मा दुःखी नहीं हो सकता, और यदि आत्मा विकारी है तो वह 
साक्षी नहीं हो सकता ।बुद्धि के हजारों विकारों का में साक्षी हूं इसलिये 
मैं विकार-हीन हूँ, यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है | 
यदि वास्तव में आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त-स्वभाव हैँ तो उसमें 
अनित्यता, अशुद्धि, अल्पक्षता और बंधन का दर्शन भ्कूठा होना 
चाहिए । अभ्यास के सद्भाव में यही युक्ति है| यही नहीं अ्रनुभव भी 
अध्यास की विद्यरमनता की गवाही देता है। उपनिषद्‌ ऋषियों के 


४०४ दशनशास्त्र का इतिहास 

हि माया मी दा ग े 
अनुभव का शब्दनय वन मात्र है। ऋषिया दा झआाष्ा के अनुभवों 
का कोई भी साथक अपने जीवन ने साक्षात्‌ कर सकता हूं । वदांत की 


९ ० | ३] कक 


५5 न ता “न आज आधा के डाला . 
हाए से सब प्रद्याणु की अऋदऊड़। आाउता अनभसवब अाधबक वश्वसनाय हु | 


बहाज्ञाम तभी साथक हू जब अपने साथ विश्ब-तत्व की एकता क 
व्यावहारिक अनुभव लाए | वास्तविक ज्ञान जीवन को प्रामावित करता 
हूं; वह सादधारण व्यक्ति दो रोेता का स्थितप्रत्ष या जीवन्सक्त बना 
० 


ढ्दांह। 


92.3 १०९ लि लिये या भा ९ मल ५ 5 (०४3४ ०. 

ति के लिये थह ऋावश्यक नहीं हूँ कि ऋध्यास के अधिन्यान 

( गुक्ति ) दया पर अआध्यस्त प दाथ ( रजत ) से उाप्रत यास फिझओ 
» वद्ाथ ६ इत्त /।स समता या साहश्य ही हो | 

एः शत्य, ब्राह्मणत्व आर >" नया दे ५ 
आशा से मु शुत्च, ब्राह्मतत्व आांट का अध्यात्त हाता हूं, परत 
है] पि] 

थ्रा 0 कमर कक ये ु 788 धन्य हु अल ज+ गा पथ कि न+, को, हे च्क 
एज. श्रार सनुष्यत्व पणुत्वत, या वाह्मणुत्व से कोई मशादश्य नहीं हे ! 
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है| या प २3: बटन्समफछ मा न्थ्क अहम >बजती कु म् 5 ४ 
छू नहा | अच्स्त बर का प्रश्ष॒ मस्कार २ ॥ प्‌ (हब >हप्ज >+ के 
७] का हक, ष्ठां श् प्र्जा | 
प्‌ ञ 3 |] >॥ । र्प्‌ है. ४ 5 ₹ ६ ५ ३ रे बन के! क्र हि ञ्‌ च्| टू |] द् | न 
७4३" प्र समम्क जि 00७७० द्श्ः अलनक बुक रे हि शा 
*.५ श्ज दा है एार्दा था । आय औ- पदक प्रजा 7 व्यत" 
जज के छाजिशि अध््छ आाजान है। अज्ञ-ल का उता शब्यास को 


अं “ऑ अल] 


श 
थह् ए। इतान, दाविद्या या शाया यहाो आर 
ह ४ आन, आावधा या शादया यही अध्यान का 


धाद एक निषाण माह नविक्ार प्रद्म ६ वास्तविक जन 
बाद एक दशुश नर मन, निावदार अ्द्म ही वास्तविक तत्व है तो 
फ्तः 
शा फूयपा कहा हा छआा हि न्दाः न नें! रद १ 
माय! नल जगत पट श्द 20 | | ए्क्‌ः $ खअानक दरों 
मिनी की ७० दर (5 ॥। है ७ 4 अलडस 
पक कलजनन र्ष्पे ८ अ्कन 7३8 श्वाके है मनी ४५ ४ ७० 
| जीच कर्त हुई ; भद- शून्य से सेदां की सृष्टि 


बी अल | 


र 
कस डुंई ! प्रत नद, वृक्ष, तरह-तरह ऋू जीवित धराणों एक निविशेष 
तसख मे से कंते निकल पड़े ? एक ओर अनेक म॑ क्‍या संबंध है सानव- 
जाते एक हैं और सनुष्य अनेक इन अनेक; मनुष्यों मे जो मनष्यत्व 
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अद्दत-वेदांत ड०फरू 


की एकता है उसका क्‍या स्वरूप है ! यह दशनशात्र की प्रथम ओ 
अंतिम समस्या है; मस्तिप्क को उल्लकन में डालनेबाली यह प्रमुख 


ता मे इनकार करने बनता है ५ 
पहेली है । न एकता से इनकार करते बनता है ने अनेकता मे, और 


७, >> कं लाया | रह मम दे प ६ हर 
दोनों में संबंध सोचना असभमव मालूम पढ़ता है। हजारों प्र!णिय 
में एक-सी प्रदत्तिय' पाई जाती हैं। जोव-विज्ञान वतलाता है कि 
में एकझोसा आहत्तव, पाई जादा ह। जादनवइान ए4 ६ | 

8 + कु तिल न्य अल श्र्प्र हर पद २७४०० शा बता #गले को जज 'ल्‍ज्हक' 
प्राशर्या को आर खय जातिया के असखय उर्वाक्तयां म॑ एक है जावन - 
ब्लाक ५ नर कल परत 4707 कक कलर कि 
है रह। |है। जातया के भेद तात्वक नहें। हैं 
[# 


५; की! | छल 3] 
०० का झ्र् कहता ननायुल, #॥॥ नल साफ़ 
तत हू। जाता 84 भाव का यह जात- 


कबटा लिखकर काबर-निश्चल नहीं बंठ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को सुनानो हां पढ़ेगी। आलोचकों को फिड्कियां सहकर भी 
साहित्यकार साहित्य-रचना से बाज्ञ नहीं छा सकता | जेल जाकर भी 
गेलिलिशो को यह घोषणा करनी हूं पड़ी कि प्रथ्वी सूर्यमंडल के चारों 
श्र घ॒मती है (हम अपने सत्य और सोंदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते । हमे विधाता ने ही परमुखापेक्षी बनाया है| समाज के बिना 
हम जीवित नहीं रह सकते | एकांत वास का आनंद मनुष्य के लिये न 


है| योगी भी किसी से योग चाहता है | इम पूछते हैं कि हम में एक- 


कि] 


दूसरे के अंतर म॑ प्रवेश करन को इतनी ग्रव्ञ उत्कंठा क्‍यों है! कोन 


शक्ति हमें एकता के सूत्र में बाँघे हुये हैं ? ओर हमस में भेद क्‍यों है, हम 
संघप और घणा-द्वव में क्यों फुसते हैं, यह भी विचारणीय विषय 


वेदांत का उत्तर है कि जगत्‌ के दो कारण हैं; एक तात्विक ओर 
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दूसरा अतात्विक या अनिव चनीय । अमेद का कारण हम में ब्रह्म की 
उपस्थिति है और मैद का कारण हमारी अविद्या है। एक ब्रह्म की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है | नाम-रूप के योग से एक अनेक हो जाता 
है | ब्रह्म जगत्‌ का विवत्त कारण है ओर विश्व के विवर्तों का कारण 
अविद्या या माया है| सांख्य की प्रकृति के समान माया जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है| जात्‌ माया का परिणाम है और ब्रह्म का विवत्त | कुछ 
'विद्वान्‌ यों भी कहते हैं कि माया-सचिव (माया युक्त) ब्रह्म ही जगत का 
कारण है | मूल बात यह है कि माया की उपस्थिति के कारण निगुण 


ओर अखंड ब्रह्म नामरूपात्मक जगत्‌ के रूप में परिवर्तित प्रतीत होने 
लगता है | 


माया या अ्रविद्या मेरी या आपकी चीज़ नहीं है; वह साव र र्जा 

ओर साव भोम है; वह ब्रह्म की चीज़ है | माया को मैंने या आपने 
नहीं बुलाया, वह. अनादि है ओर स्वाभाविक है। आप में ओर मुझ में 
भेद डालने वाली यह माया कब ओर कहां से आई, यह कोई नहीं बता 
सकता | आपको पाठक और मुझे लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कह 
सकता | स्त्री, पुरुष, बालक, दृद्ध, ईंट और पत्थर का भेद माया की 
सृष्टि हैं। यह माया न संत है न असत, यह अनिव चनीय है। माया का 

काय जगत्‌ भी अनिव चनीय है । सर राधाकृष्णन कहते हैं कि माया 
: वेदांतियों की "ब्रह्म और जगत्‌ में सबंध बता सकने की अ्रशक्ति य। 
अशक्षमता? का नाम है | क्रिश्चियन लेखक अकहाट कहता है कि रहस्यवादी 
की एकता की अनुभूति उसे भेदों को 'माया' कहने को बाध्य करती 


है।" 
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जो अ्नादि और भावरूप ( पाज़िटिव ) है, जो ज्ञान से नष्ट हो 
जाती है, जो सतू और खसत्‌ से विलक्षण है, वह अज्ञान है, वह साथा 
है । भावरूप' का अथ यही है कि साया अमावरूप? नहीं है, उसकी 
सत्ता है ( अमावविलक्षणत्वमात्र' विवक्षितम्‌ )। 
माया या अज्ञान में दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शक्ति और 
दूसरी विज्ञेप शक्ति । अपनी पहली शक्ति के कारण माया आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूसरी शक्ति के बल पर वह 
जगत के पदार्थों की सृष्टि करती है। श्री सब ज्मुनि कहते हैं । 
आहच्छाद्य तिक्षिपति संस्फरदात्मरूपम्‌ 
जीवेश्वरत्व जगदाकृतिमिम पैव । 
अजानमावरणविश्रमशक्तियोगात्‌ 
आत्मत्वमात्रविषयाश्रयताबलेन || सं० शारीरक १२० । 


अथॉोत्‌ आत्म-विषयक और आत्माश्रयी अज्ञन आत्मा के ब्योतिर्मय 
45 विज श् 
रूप को ढक कर अपनी विभृमशक्ति से आत्म-तत्व को जीव, इंश्वर और 


जगत्‌ की आकृतियों में विक्षित कर देता है। सब शमुनि के शुरु सुरेश्वरा- 
चाय भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पसद करते हैं । 


थोड़ी देर के लिये हम भी “अज्ञान' शब्द का प्रयोग करेंगे। अज्ञान 
अज्ञान का आश्रय अनादि और भावरूप है, यह ऊपर कहा जा 

और विषय जुका है। प्रश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 

कहां है, अज्ञान का आश्रय क्‍या है; ओर (२) अज्ञान किसका हैं, 
अज्ञान का विषय क्‍या है। अज्ञान ब्रह्म का है, या ब्रह्म-विषयक है, इस 
विषय में प्रायः मतैक्य है। वाचस्पति के मत में अज्ञान का आश्रय 
जीव है; सुरेश्वर, सव शमुनि ओर विवरणकार की सम्मति में अज्ञान 
का आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म है। (.आश्रयत्वविषयत्वभागिनीं, 
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निर्विन्ताग चितिरेव केवला--सव ज्ञमुनि )। स क्षेप-शारीरक में वाच- 
स्पति के मत का खश्डन किया गया है। सव ज्षमुनि कहते हैं, 
पूव्र सिद्धतमसोी हि पश्चिमो 
नाश्यां भवांत, नाप गाँचरः: ।१।३१६ | 
अज्ञान जीव है पहले की वस्तु है और जीव का कारण है; अज्ञान 
पूव -सिद्ध है, जीब बाद को आता है। इसलिए जीव अज्ञान का न 
आअय ही सकता है ; ने विपग | हसी प्रकार जड़-तत््व भी अज्ञान कः 
हो सकता, क्योंकि जड़े जंगतू भी जीव को तरह अ्ज्ञाय 
से उत्पन्न होता है | आय अपने कारण का आश्रय या विषय कभी नहीं! 
बज़ सकत। | 
वावध्यति के अनुयवायियोंँ का ऊतर है कि यह प्रश्त करना कि जीद 
पहले या अज्ञान' व्यम है, वीज और अंकुर की तरह उनका संब्ंद 
अनादि 3 | पदले अविद्या थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन 
भमात्मक है| ऐसा कोई समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव 
को अविद्या का आश्रय मानने में कोई दोष नहीं है । 
वास्तव में माया और अविद्या एक ही वस्तु हैं।" शंकराचार्य ने 
सृष्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
मादा आए द्ायदा या है। बहसूत्र की भूमिका में उन्होंने 
अध्यास का निर्ित्त मिथ्याज्ञान को बतलाया है जो अ्रविद्या का पर्यात 
है। कृत्स्न-प्रसक्तचि' नामक अधिकरण से भाष्य में भी व्रक्ष के अनेक 
रूपों को अविद्या-कल्यित बतलाया है (अविद्याकल्पितरूपभेदास्युपगमात्‌- 


भर सका 





3) दे० पंचपादिका विवरण ( वजथानगरस सस्कृत सीराज्ञ दर 


2३२ भाष्य-कारेशचाबिद्या सायाउविद्यात्मिका मायाशक्तिरिति तन्न-तन्न 
निद शात्‌ । डीकाकारेण चाविधा मायाउ्तरमित्युक्तत्वात्‌ ।... ... 
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२११२७) | कद-कहीं वे. माया शब्द का प्रयोग भी करते ह। 'जते 
मायावी अपनी फैलाई हुई माया में नहीं फँसता वैसे ही ब्रह्म जगत के 
नाना से स्पश नहीं किया जाटा! | इस प्रकार हम्म देखते हैं कि शकरा- 
बने माया ओर अविदा दोनों शब्दों का प्रयोग बिना अ्रथमेद के 
किया है। लाधारण भाषा में अविद्या का मतलब विद्या' या ज्ञान का 
अभाव समझा उछादा है| ऐसी अविशा देवक्तिक ओर अभावरूप हें । 
पर दू बदात का ऋतविदा सावजनिर और भावसय है | बस्तुत: जोब ये 
बढ पुरुषों के दष्टिकाश से वही माया है। अ्विद्या' का संबंध जाता 
या विगयी से अधिक है और माया! का जेब या बिपय से। अविदा 
९» ध् 
बुद्ध का धर हैं आर मांबा का स्वयं ब्रह्म से संबंध हैं | माया त्रह्म क॑ 
रुका है। लोकमत अथवा लोकिक प्रवोग का ध्यान रखते हुए हूं 
शाप्द बाद के वेदांतियों ने अविद्या ओर माया में सैद कर दिया । 
शुद्ध-सत्व-प्रधान माया है और मलिन-सत्त्व-प्रधान अविद्या; माया ईश्वर! 
अल अर जज. 
केः उपाध हूँ और अविद्या जीव! की 
अविद्योपाधिको जीबो न मायोपाधिकों खलु | 


मायाकायगुणच्छन्ना वक्षविष्णुमहेश्वरा: || 


अर्थात्‌ जीव अविय्या की उपाधिवाला है, माया की उपाधिवाला 


-34 


पद 
|] 


/गिक 


| 


दी। माया के गुणों से आच्छन्न तो तअह्मा, विष्णु और रे 


इबर (शिव) 


*विवर्णकार के मत में मायाओर अविया एक हैं, पर ब्यवहार-भद 


मु च्क 


* 4[/ 


चवित्तप का अधानता 


संज्ञा है. तस्नाहलश्णेक्यादइइब्यवहारे चैकचावगमादेकरि 
जिज्ञपप्राधान्येत साया आच्छावनआधान्येनाजिय ति 


[ 


ही, 9 


से माया ओर आवरण की प्रधानता स अविद्या 


मन्‍नपि वस्तूरि 
व्यवहास्भदः । 
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अविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोष की प्रतीति होंती है | जीव 
का दोष जीव तक ही सीमित होगा और उससे अलग अस्तित्ववान्‌ न 
हो सकेगा । परंतु अविद्या ऐसी नहीं है। मुझे जो पवत दिखाई देता है, 
वह मेरे वेयक्तिक द ष के कारण नहीं | संसार के और प्राणियों को भी 
पव त दीखता है। अविद्या व्यक्ति का नहीं सावमौम दोष है, ब्रह्मांड का 
पाप है ! ज्यों-ज्यों वेदांत-दशन का विकास होता गया त्पों-स्यों अ्रविद्या या 
माया की भावरुपता पर अधिक ज़ोर दिया जाने लगा । पश्मपाद ने 
अविद्या को जड़ात्मिका-अ्विद्या-शक्ति'! कहकर वर्शित किया है। 
बराचस्पति के मत में अविद्या अनिवचनीय पदार्थ है (अनिर्वाच्याविद्या) । 
सुरेश्वर ओर सवज्ममनि अज्ञान को आवरण और विज्ञेप शक्तिवाला 
अनादि भाव पदाथ समझते हैं। अविया या माया का भावात्मक स्वरूप 
व्यक्ति के मिथ्या-जश्ञान और जगत्‌ के जड़त्व में अभिव्यक्त होता है । 


धामती' के मंगलाचरण में श्री वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्म को अविद्या- 
द्वितय-सचिव ( दो अ्रविद्याओं से सहचरित) 
कथन किया हैं। जगत की व्यावहारिक सत्ता 
का कारण मूलाविद्या है, यह अविद्या मुक्ति से पहले नष्ट नहीं होती । 
परंतु कूठ ओर सच, श्रम और यथाथज्ञान का भेद व्यावह्वरिक जगत्‌ के 
अंतगत भी है, उसका कारण वूलाविद्या है। वूल्ाविद्या क। अथ “व्याव- 
हारिक अतान! समझना चाहिए। परमाथ-सत्य की दृष्टि से शुक्ति-ज्ञान 
भी पञ्रम है जब कि व्यावहारिक दृष्टि से शुक्ति-श्ञान यथार्थ ज्ञान या नैया- 


मूलाविद्यः ओर तूलाविद्या 





3 शअज्ञानमिति च जड़ात्मिकाउविद्या शक्ति: पतच्चपादिका (विजयानगरम्‌ 
संस्कृत सीरीज ), ए० ४ । ह 
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यिकों की प्रमा है ओर रजत-ज्ञान श्रम । शुक्ति में रजत-ज्ञा न या रजत के 
अध्यास का कारण तूलाविद्या है; ब्रह्म में शुक्ति अथवा सम्पूण व्यावहारिक 
जगत का अध्यास मूलाविद्या का परिणाम है। तूलाविद्या का नाश सतक 
निरीक्षण, विज्ञान अथग्ना प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों की सहायता से होता 
रहता है, किंतु मूलविद्या बिना ब्रह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हों सकती । 
“उपाधिसहित चैतन्य का आच्छादन करने वाली अविद्या का नाम तूला 
विद्या है ।! 


शंकराचार्य के अनुसार जगत का निमित्त कारण ओर उपादन कारण 
दोनों ईश्वर” या संग ब्रह्म या कायब्रह्म 
है | जगत का उपादान ईश्वर है ओर विवर्तो- 
पादान ब्रह्म । मिट्टी घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार निर्मित्त कारण 
रस्सी सप का विवत्तोंपादान है| वाचस्पति के मत में ब्रह्म जगत का 
कारण है और अविद्या या माया सहकारी कारण । वेदांत परिभाषा की 
सम्मति में जगत का कारण माया को कहना चाहिए | सवज्ञमनि के मत 
दतीय त्ह्मन ही जगत का कारण है। प्रश्न यह है कि क्या इनम से 
किसी मत के अनुसार जगत मिथ्या है ! उत्तर में 'हां! ओर 'न' दोनों 


लिन भा ााााााााााााााभ भा ााएणणणणा 


क्या जगत सिथ्या है 


अनिनीनीनीीीननीननना-+ज+म+- । 


23 +नन«न्‍-+रकन«भ लत जीनननन-+ 





६ छपने विवेक चंडामणि' प्रंथ के कुछ स्थलों में दो श्री शकरचाय ने 
जगत्‌ को 'लत' तक कह डाला है सत्‌ ब्रह्म का सब कार्य सत् ही हे 
(सदबह्मकाय सकक्ष सदेव--श्लो ०२३२) जैसे मिद्दों के सब काय मिट्टी 
ही होते हैं, वैसे ही सत्‌ से उत्पन्न यह सब कुछ सदात्मक ही है! (सत्कार- 
सकल॑ घटादि ...मू एमानत्र मेवासितः तदवासज्जनित सदात्मकमिंद सन्म्ात्रे 
मेवाखिलम्‌--शलोंक २९४३) “कथमसतः “सज्जायेत”” वाक्य में भी जगत 
का सत्‌ कहा गया है ! 
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ः 35 ध्् ही ले श्‌ गज कक. 8 जे ः 
कहे जा सकते है। प्रश्ककत्ता मिथ्या' शब्द से क्या समझता है इसी पर 
ल्‍्< मिभ ्‌ * हि डक श्र छः प्नि ४ हक. कह, ५ 
उसके प्रश्न का उत्तर निमर है । जगत इस अर्थ मे मिथ्या नहीं है कक 
2 पी करे कि नीजल क्र 2 पर | अर दे 2 45 का प्र पक 
उपकी 'लत्ता' नहीं है। जगत को सत्ता है, व्यावहारिक रुत्ता है, इससे 
0 ्क कल आर, कक ; अमर मय 874 हद पा जे 

काई वेदात! स्वम्स मे भ। इनकार नहा कर सकता | शश-रूग और आक शू- 

ट ५ हज, हज भट पक पर तप अल ऐड ही कक 
पुष्प का मात जगत्‌ असत्‌ वा शज्य नहीं है | शकर के मत मत अऋम 

लि रे हल न प्र 50३४ 7 पवन कर >ब के पीके ३३ कक 2 पर ब लि पि हि 
पर स्व््न दी पाया में भा इक सक्ता: का सत्ता, प्रातनासिक सत्ता 
अप-जान मी बध्त-शूस्त य। निविधययक नहीं होता | यरत यदि सिथ्या 
के 9 २५,३४५ ४, 7 प्‌ ५९५०५ हि का ॥45 7 जे 49॥ ्ड। ऊ | | 9 छू | ४038। हे 
का पारिधायिक अप सपफा जाय तो हंपार को मिथ्या ऋहतने मे कोई 
का दाराग।पविक आड समता जाय ता सप्तार का मध्या ऋ ह४ई। भ। कण 
र् ५ हे तक हिल हा शी ++ हि मल 5 आओ त्प्र ८ य् न पर धात न 
दाप नहं। है। रिथ्दी का फाइनल जक कझत हू अफवचनचाद आयात्‌ सत 
कर, री हज पं न हर जा 
०० हद पम्प 0४ ल्र् .#-#म $+++- सह 7०१ ) + पा 4५, हा 
छआार झमत से सिन्च । सत्त का आथ £ +६नत्रकालाबाधत' ; इस अथ रे 

४ 
हनश्य संसार सिथ्य[ | , 


वेज्ञामवा' खश्टन करते हये. “वैधम्यानल्वि न स्वप्नादिवत! 
विज्ञानवाद का खशइन करते हुये, “वेधम्बॉच्च न स्वप्नादिवत 
्धि 


हा है कि जगत स्वप्न 


हे #डज 
८ 
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दर 
रे 
नली 
क्र्ट 
5] 
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रे 
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न वध ८ पा 20 ह है 
के समान नहीं हैं | वे लिखत हैं :-- 


/े, 
दि प ३ 


वेबम्यूदि सबति स्वप्नजागरितयों: । कि पुनवंधम्यम्‌ ? वाधावाघा- 
दिति ब्र मः। बाब्यतेहि स्वप्नोयलब्ध वस्तु पअतिबुद्धस्य, .....अपि च॑ 
स्मृतिरेपायत्स्वप्नद्शनम्‌ | उपलब्बिस्तु जागरित दशनम्‌ | तन्नेव॑ सतिन 
शक्यते वक्तृमिथ्या जागरितोपलब्धिस्पलब्धि त्वात्स्वप्तोपलब्धिवदित्यु- 
भयोरन्तरं स्वयमनतुभवता ।|( २।२।२६ ) 


ट कक 


अथत्‌ स्वप्नद्शा और जाग्रतदशा के घर्मो ( स्वरूप ) में भेद है। 
वह भेद क्या है ! बाव होना' और बाघ न होना' । स्वप्न के पदाथों 
का जाग्रत दशा में बाघ हो जाता है. ,. .एक ओर भी भेद्र है। स्वप्न- 
दशन स्मृतिरूप हे और जाग्रतकाल की “उपलब्धि' से भिन्न है। इस प्रकार 


स्वप्न ओर जाग्मत के भेद का स्वयं अनुभव करते हुये यह कहना ठीक 


से अच्छा मसठन ओर क्या हो 
| वेदात भी यथाथवादी कोर भारतीय यथाथेवाद 
गा से आावन पर दृष्टि सखना 
| पाठक देखेंगे कि उपयु क्त 


ने गाड्पाद का छारका का खण्डन 


चर जि + के ढ 
हा अद्व त-वेदांत मे पर्याय- 
ह्राए डक जल हल रे रद ध् 
हस कह चुके हैं कि साथा की 
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है| «|१ 
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| 

ब्व्प्न्तु 


" एव देस जा है | इस ध्रकार 
का ६, 
दि 


ृ जगत के समान हूँ | व्यावहारिक 
हे मम प तर का हर, 25 बे «7३ ( शन 22 
हदष्ट से इश्वर आर जगत दाना का मजा है छोर इंश्बर जगत का 
00 (+9 0 २० मििनिमद पल कारण सु 2 से आओ, + मकर चे ट; अम्मा जब्त, वन्‍न-०« 6 हराकर बह 
दमिन्न निमित्तीपादान कारण' है | इंशइग ही विश्व की सता का आधार 
है; यही मत गीता का सी हे 'मारा' ने सतोशुण की प्रधानता इ 
68 5 (| 8 ४६६ शा कि व्धिष[(६६ के ।! 
हा स्ट्म पु क्र ति दा नकद | पीटा जगत दा । प्रा द्ाप्ाओ | भा यू 
साख के ति का राीया स्वतः जरात द न्ननहा व तो | साया 
नि >। 2 धर ग्रे डा के थ्र्य ऊ. द्ं पे हि कप के हि पी 
इ्र्वर व्य्री साकत छ्‌ ग दण्ड रे के आालूय प्व द््द्‌ स्ज एटा करता | ता 
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गा । अ्रज्ञानी होना और सवज्ञता व्यावहारिक जगत की चीज़ हैं | 


परमाथ-सत्य की स्‌ उक्त प्रश्न ही व्यथ है । व्यवहार-जगत मे इश्वर 





"कनननिनिनियण निभा दल 


$गौड़पादीय कारिका ।२/४। । 
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अज्ञानी नहीं, सबवंश है | ईश्वर माया का स्वामी है न कि दास | ईश्वर 
के ऊपर माया की आवरणु-शक्ति काम नहीं करती | ईश्वर को सदैव 
सब बातों का ज्ञान रहता है। ईश्वराश्रित माया अपनी विक्तेप शक्ति के 

कारण संसार की उत्पति का हेतु बनती है। ब्रह्म-तत्व की एकता और 

जगत के मायिक स्वरूप का ज्ञान ईश्वर में सदैव रहता है। ईश्वर मनुष्य 

की सब प्रकार की उन्नति का आदश और अश्रद्धा-भक्ति का विषय है । 

ईश्वर में अनंत शान, अनंत सोंदय और अनंत पवित्रता है। हमारे 
नैतिक जीवन का आदर्श संकीणता को त्याग कर सबको अपना रूप जानना 
ओर सब से समान व्यवहार करना है। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 
हम अपने और समाज के, नहीं-नहीं अपने और विश्व-अह्मांड के,स्वाथ 

में भेद करना छोड़ देते हैं। विश्व का कल्याण ही हमारा कल्याण हो 

जाता है, विश्व का हित ही हमारा हित | यह आदर्श भगवान्‌ में मित्य 

चरिताथ है। वे विश्व को आत्मा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही 

उनका एकमात्र कार्य है। इसीलिये भगवान्‌ का अवतार होता है, इसी- 

लिये वे तरह-तरह ,की विभूतियों में अपने को प्रकट करते हैं। सबक 
ईश्वर ने वेदों की रचना की है और मनुष्य को ग्रकाश दिया है । 

ईश्वर की भक्ति से ज्ञान और ब्रह्मलोक की प्राप्ति हो सकती है जिसका 
निश्चित अंत मोक्ष है। 


परंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदांत का ईश्वर ब्रह्म की अपेक्षा 
कम तात्त्विक है| ईश्वर का संबंध व्यावहारिक जगत्‌ से है और ज्ञानियों 
के लिए इईश्वर-मक्ति अपेक्षित नहीं है । ज्ञानी की क्रांत-दर्शिनी दृष्टि में 
जगत्‌ के समान ईश्वर की भी पारमाथिक सच्ता नहीं है; ईश्वर भी ब्रह्म 
का एक विवर्स ( ऐपियरंस ) है | यही ब्रेडले का भी मत है | 


अविद्या से ससक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, बह का विशुद्ध 


गद्न त-वेदांत इ!्प्‌ 
चैतन्य-स्वरूप जीव बन जाता है । प्रत्येक जीव 
के साथ एक अंतःकरण की उपाधि रहती है ! 
इसीलिए, जीव परिच्छिन्न और अल्पज्ञ है । ईश्वर में अविद्या नहीं है, 
पर अविया ही जीव का जीवन -है। अविया में रजोगुण और तमोगुण 
की प्रधानता है तथा सतोगुण की न्यूनता (मलिनसत्त्व प्रधानाइविद्या )। 
ईश्वर में वैयक्तिक स्वाथ नहीं है, सारा ब्रक्मांह उसका शरीर है ओर 
सारे वह्मांड का स्वाथ ही उसका स्वाथ है।परंठु जीव का अपना 
अलग स्वार्थ है। जिसके कारण वह कर्त्ता, भोक्ता, बुद्ध ओर साधक 
बनता है। कुछ के मत में अंत-करण में ब्रह्म का प्रतिषिब ही जीव है । 
इस मत में ईश्वर, माया में ब्रह्म के प्रतिबिब का नाम है । विद्यारण्य के 
अनुसार मन में ब्रह्म का प्रतिबिंब जीव है, और सारे प्राणियों के वासना 
संस्कारों-सहिल माया में ब्रह्म का प्रतिबिंब ईश्वर है। पंचपादिका-विवरण 
का लेखक जीव को ईश्वर का प्रतिबिंब मानता है ।* 


जीव 


कुछ विचारकों के मत में वास्तव में जीव एक ही है ओर उपाधि 

एक और अनेक वेंया है | एक ही जीब है ओर एक ही शरीर | 
जीववाद._ शेष जीव और शरीर उक्त एक जीव की कव्पना 

सृष्टि या स्वप्न-मात्र है ।* अथवा, एक मुख्य जीव हिरण्यगर्भ है, शेष 
जीव हिरणयगर्म को छायामात्र हैं। स्वयं हिरएयगर्भ ब्रह्म का प्रतिबिंब 
है |३ इस दूसरे मत में जीब एक है और शरीर अनेक । इन शरीरों में 


१ प्रतिबिम्बो जीव: बिम्बस्थानीय ईरवरः --सिद्धांतलेश- (विजया 
नगरम्‌), ४० १७ 

+ बही) ४० २.० 

3 बही, ४० २६ 


४१६ दशनशाख्र का इतिहास 


सब ने अ्वात्तविक जीव हैं| एक जोवबादियों का एक तीयररा समुदाय 


नमक अनुसार एक हो जीव बहुत से शरीरों में रहता है [१ यह 
सार मत शांकरवाध्य के विरुद्ध हैं जहां जीवों को अनेकता का स्पष्ट प्रति 


््य 


पादन हैं। अपेक जीववा दिया सें नो इसो प्रकार सतमेद हैं, परंतु हमारी 
ष्ट में इन सब मतों का दाशतिक महत्व बहुत कम्म है| एक अनिव- 
चनीय तत्व भविद्या की धारणा ही अद्द त-वेदांत की मौलिक यूर हैं | 

अप्यय दीक्षित ने 'सिद्धांलिेश” के आरंभ में लिखा है कि प्राचीन 
अआावाय एक झह्वितीय सत्‌ पदाथ ब्रह्म के प्रतिपादन म॑ हो विशेष रूचि 
खते थे, हरह्म से जगत के विवत किस प्रकार या किस क्रम से उत्वित 


होते हैं, इसके वन में उनकी अभिर्नतर कम थी; इसलिए नवीध्त 
लेखकों म॑ मतभेद उत्पन्न हो गये। इन्हीं मतभेदों का यदशन अप्यय 
दो ज्षि का च्क सिद्ध लेश स्ग्रह का बंश्य विषय हर | यामध्तव म॑ पा 
तत्व की एकता ओर झविद्या की धारणा यही आद्वत-वेडांत के 
मह्खपूण भद्धांत है| अ्रन्य बातों का स्थान गौण है | 


की शक अर £. पल है किक कहें 2 
ऊा- हम सांक्ष ज्ञान और द्वात्त-ज्ञान का भेद दता चक है| उाक्षी 


5 
हलक के क्षी जहा, ईश्वर 
६ .. की झथ हैं दखनवाल्ा | रुक्षा बहा, इश्चर और 
जोव ओर साक्षी व तोनों से 


जीव तोनां से भिन्न बतल्लादा जाता है। उपाधि- 
शूल्य चेवन तत्त्व का नाम बन्न हैं; वह तत्व अ्ंतःकरण को उगावि से 
साक्षी दन लाता है| साक्षी बु |! 
'जीव' का बुद्धि वतन के आंधक घन तवंध हैं; जीव में कतू त्व और 
भोक्तत्व का अ्रमिनान सी होता है । साक्षी ईश्वर से भी भिन्न है, ईश्वर 


4 नली लिन निनननीन तनमन पता की. >परन्‍कलन ७ बन्‍म ७.७५ 4५०५५००-+० जनक. अआका ने जाओ अमन जे. बन 23 उररन-नभननन्‍नन जल 3 क्‍िपिनन- जन बनिनन नना जनता न जक-मानजरननमनाशसकााकामक, 
कक + लक ननन। व िनितननननतपननन न +म+>क रत सन नम भा 3++>क 33 कन----०५.०५०५. 
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फक्रियाशील है' ओर साक्षी निष्किय !.यह हमने. आपको .विद्यारकथ स्वांग्री 
का मत सुनाया । 


. ऐसी परिस्थितियों में मतभेद होना स्वाभाविक दे' । कोमुदीकार के 

अत में ईश्वर का एक विशेषरूप हो साक्षी है ।* उपनिषद्‌ के दो पंक्षियों 
में एक स्वादिष्य फल खाता है और दूसरा केवल देखता रहता हैं 
पहला पक्षी जीव, है ओर दूसरा ईश्वर। शंकराचाय के ग्रथों में इन 
दोनों मतों के पक्ष में उद्धरण मिल सकगे। 


वेदात-परिभाषा के मत में जीव ही एक दृष्टि से 'साक्षी? है. और 
दूसरी दष्टि से जीव” अर्थात्‌ कर्ता और माक्ता । अंतःकरण से उपंहित 
चैतन्य साक्षी है। यह साक्षी प्रत्येक व्यक्ति में अलग-अलग हैं। वहीं 
अंतःकरण जिसका घमम है वह' प्रमाता या जीव है । जीवे ओर अंतःकरणरं 
का संबंध, साक्षी और अंत्ःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ है । 
सिद्धांतलेश के अनुसार-अंतःकरण विशिष्ट: प्रमाताः तदुपहित: साक्षी ।* 
जिस. प्रकार साक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संबंध होता है, इसी प्रकार 
ईश्वर का से पूण जगत से संबंध है । यह मत भी अन्य मतों से अधिक 
विरुद्ध नहीं है । 
' विशुद्ध' ब्रह्म ही शरीर, अतःकरण आदि की उपाधि 'से जीव हों 

जॉब क करीर यों है। कतृ.त्व-ओर भोक्तत्व-संपन्न जीव के 

पंचकोंश....€> तीन शरीर हैं| पहला शरीर स्थूल 'शरीर है जो 
दीखता है ओर मरने पर जिसका दाह-संस्कार किया जाता है, स्वप्न ओर 
सुपुप्ति में स्थूलशंरीर क्रियाइीन हो जाता है; यह प्रत्येक जन्म में बइलेता. 


*_, 


१ सिद्धांतलेश, ४० ३१' 
२७ 
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रहता है; ।- पंच ज्ञान्द्रिय, पांच कमेंद्रिय, -मन, बुद्धि और पाँच प्राण 
मिलकर यूक्ष्म शरीर बनाते हैं। यह साख्य के लिंग-शरीर के समान है | 
अज्ञान को उपाधि, जो सुषुप्ति में भी वर्तमान रहती है, कारण-शरीर 
है। यद कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छुटता द 


जीव को पांच कोशों में लिपटा! हुआ भी बतलाया जाता है । अन्न 
मय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय ओर आनंदमय यह पाच कोश हैं। 
मोक्ष-दशा में यह कोश नहीं रहते । अन्नमय कोश स्थूल 'शरीर है, प्राण॒- 
मय, मनोमय ओर विज्ञानमय कोश सृकछ्म शरीर के तत्त्व हैं ।. शंकरा- 
चार्य के मत में आनंद ज्क्न का स्वरूप नहीं है; “आनंदमय' भी एक 
कोश है। वेदात के आनंदमयाधिकरण” की शंकर ने दो व्याख्याएं की 
हैं । ब्रह्म आनंदमय है, यही सज्नों का स्वाभाविक अर्थ है । इसके विरुद्ध 
श्रनेक आक्षेप उठाकर सूत्रकार ने उनका. खंडन किया है । परंतु शंकर के 
मत्‌ में ब्रह्म ओर आनंदमय एक नहीं. हैं । तैत्तिरीश में. ही, जहां: जग 
जाह ब्रह्म को आनंदमय कहा हे, ब्रह्म को आनंद का “पुर्छ और प्रतिष्ठा? 
भी बतलाया है (अल्म पुच्छ प्रतिष्ठा) आनंद के हिल्सों का भी वर्णन है। 
(प्रिय उदका सिर है, मोद दाहिना पत्त, प्रमोद दसरा पक्ष, आनंद आत्मा 
ओर ब्रह्म पूंछ या प्रतिष्ठा! इस प्रुकार बअक्ष आनंदमय से पिन्न है 
रामानुज़ का मत सूजकार के अनुकूतर. है। सोडक्रामयत' (उसने इच्छा की) 
क्रिया का कर्ता आनंदमय? ही हो सकता है । त्रहझ् शब्द नपुंसक िंग 
है, उसका सः' (पुलिज्ञ वह”) से निरदंश नहीं हो सकता। 'मय' प्रत्यय 
प्राचुय अर्थ में है न कि विकार अर्थ में। हमें रामानुज की व्याख्या ज़्यादा 
स्वाभाविक और संगत मालूँभ पड़तो है। अपनी रूपकम यी भाषा में ब्रह्म 
को आर ; की प्रतिष्ठा कह कर भो उपनिषद्‌ उसे ब्रह्म से. मिक नहीं 
सममते | ब्रह्म का आनंदमयत्व उपनिषदों की काव्यमय शैली के अधिक 
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अनुकूल है । कवि-हृदय विश्व-तत्त्व को निरानंद नहीं देख सकता, भले 
ही वह दाशनिक बुद्धि के अधिक अनुकूल हों । 

अपना विवेक चूड़ामणि' में कवि शंकरा वाय ने बक्ष को 'निरतस 

नंद रसस्वरूप' कह कर वन किया है (देखिये, श्लोझ २३६) पर तु 

उसी ग्रंथ में दाशनिक शंकर ने आनंदमय का कोश होना सिद्ध किया 
है। (श्लोक, २११) |+ 

सूय का सहस्त्रों घटो, नदियों और समुद्रों में प्रतिबिंब- पड़ता है । 

बकलोरक आर सूर्य अनेक होकर दौखता है; के सूय लहरों 

प्रतिबिबवाद  दलता हुआ प्रतीत होता है। घड़ों को नष्ट 
कर दीजिए, नदियों और समुद्रों को हटा दीजिए, तो फिर एक ही सूर्य 
रह जाता है | इसी प्रकार अविदा में ब्रह्म के अनेक प्रतिबिंब वास्तविक 
प्रतीत होते हैं, वास्तव में ब्रह्म अनेक या विकारी नहीं हो जाता। 
अविद्या के नष्ट होते ही ब्रह्म का यथाथ स्वरूप प्रकाशित हो उठता है। 
यह प्रतिबिंबवाद” है। रूपक के सौं (य के कारण हो कुछ विचारकों ने 
इसे स्वीकार कर लिया, ऐसा प्रतीत होता है । 

अवच्छेदबाद के समर्थक अधिक हैं। सूर्य की तरह ब्रह्म साकार 
नहीं है जिसका कहीं प्रतिबिब पढ़े | अविद्या की उपाधि ही बह्म के 
दूसरे रूपों में भासमान होने .का हेतु है। अवच्छेद ओर परिच्छेद लग॒- 
भग समानाथक हैं| अविद्या की उपाधि से अवच्छिन्न या परिच्छिन्न 
ब्रह्म जीव ओर जगत बन जाता है | अवच्छेदक का अथ है सीमित कर 
देनेवाला । अ्ज्ञान से अवच्छिन्न ब्रह्म खंड-खंड प्रतीत होता है। दोनों 


धादों? में शब्द मात्र का भेद है | वेदांत की मूल घारणाएं -ब्रह्म ओर 
अविद्या दोनों म॑ वर्तमान हैं । 


वक्‍त नी जननाओन # के बनी बन + बन वन पीके “नरम, 


'विवेकचुड़ामसि”, के शंकर की कृति होने में स देह है । 


४० दशनशास््र का इह्िस 


ब्रह्म सत्य है. ज॑ंगत्‌ मिथ्या है अर जीव ब्रह्म से भिन्न नहीं हे, यही 
सहावाक्यों. दांत की शिक्षा का, एक लेखक के मत .में, 
की अथ साराश है!। जो तत्त्व पिंढ.( शरीर ) में है, वही 
ब्रह्मांड म॑ है, जो शरीर का आधार है बद्दी जगत्‌ का भी आधार हे । 
ब्रह्म को जानने से सव ऋकछ जाना जाता है' 'प्रारभ, में केवल, एक 
अद्वितीय सत ही था' इत्यादे श्रातवां जगत की एकता घोषित करती 
हैं| श्रत के महावाक्य बतलात हैं कि जीव और वह्य एक ही हैं। ५में 
बह्म हूँ? "चह (ब्रश्म) तू ह” पयह आत्मा बह्म है! (अं बह्यास्मि, तत्त्व- 
मसि, अरयमात्मा ब्रग्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध और नित्यमुक्त ब्रह्म तथा 
बंधन-ग्रस्त जोव की एकता कथन. करते हैं.। प्रश्न: यह है कि ब्रद्म और 
जीव जैमी भिन्न वस्तुओं की एकता समझ में किस प्रकार आ सकती है १ 
श्रति के वाक्‍्यों का .तात्यये हृदयंगम ही केसे हो सकता है ! अत्यंत भिन्न 
घर्मवाले 'तत्पदाथ' (ब्रह्म) ओर 'त्वं पदार्थ” (जीव) का ऐक्य मन, पर 
आसानी से अंकित नहीं हो सकता।. 


वेदांतियों का कहना है ऊ्ि- श्र ति-वाक्यों का अभिप्राय लक्षणात्रों 
की सहायता से जाना जा सकता है। जहां शब्दों का सीधा वाच्यार्थ 
लेने से वाक्य का श्रर्थ-बोध न हो, वहां लक्षणा से आशय जान! जाता 
है (तात्पर्यानुत्पत्तिलक्षणाबीजम्‌ ) | शब्दों का सधारण अर्थ वाध्यार्श 
'कहलाता है; लक्षणा की सहायता से जो अर्थ मिलता है उसे “लक्षितार्थ? 
कहते हैं। महावाक्यों के अर्थ-बोध के लिये तीन लक्षणाओ्रं का ज्ञान 
आवश्यक है अर्थात्‌ जहल्लक्षणा, अजहस्लक्षणा और 'जहृदजहबलक्षंणा। 
पहली दो को “जहत्स्वार्था! और 'अजहत्स्वार्था! भी कहते हैं- तीसरी इन 
दो का मेल है। 


जहत्स्‍्वार्था---“गंगा में गांव है! इस वाक्य का वाच्यार्थ -विरोध-अस्त 
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है.। गंगा-प्रवाह में गांव को स्थिति. संभव नहीं है । इसलिये उक्त वाक्य 
का गंगा के तट पर गांव' है? यह अर्थ करना चाहिए | यहां 'गगा' शब्द 
का वाज्याथं, कोश-गत श्रथ, छोड़ देना पड़ा, इस लिये इसे जहत्स्वाथ! 
लक्षणा का उदाहरण कहेँगे। जहत का अथ है त्यागता हुआ या त्यागती 
हुईं, जत्स्वार्था का मतलब हुआ अपने अर्थ को छोड़ती हुई, । 
अजहत्स्वार्था या अजहृब्लक्षणा--इस लक्षणा में मी वाच्याथ्थ में 
परिवर्तन करना पड़ता है परंतु वाच्याथ को सबथा छोड़ नहीं दिया जाता | 
'शाणों गच्छुति' शोण जाता है, इस वाक्य में शोणु का वाच्या्थ 'लाल' 
है । परठ इतने से काम नहीं चलता, इसलिए 'शोण” में लक्षणा करनी 
पड़ती है | शोण का लक्षिताथ हुआ लाल रंग का घोड़ा? | इस प्रकार 
शक्याथ या वाच्याथ का परित्याग नहीं हुआ क्योंकि घोड़े का रंग लाल 
है । शोण काश्रथ लक्षणा की सहायता से शोणत्व या लालिमा-विशिष्ट 
अश्व-द्रव्य हो गया, जिस से वाक्य साथक प्रतीत होने लगा । 
दुजहललक्षणु।--इस लक्षणा म॑ वाच्याथ का एक श्रश छोड़ना 
पड़ता ६ और एक अंश का ग्रहण होता है | इस प्रकार इसमें 
'जहती” और “अजहती' दोनों के गुण वत्त मान हैं । “जिस देवदत्त को मैंने 
काशी में देखा था उसी को अब मथुरा में देखता हूँ” यहाँ काशीस्थ देव- 
दत्त ओर मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है । परंतु पहले देवदत्त 
और दूसरे देवदत्त के देश-काल में भेद है। पहली बार जब देवदत्त को 
देखा था तो वह और देश तथा और समय में था; अरब बढ दूसरे स्थाद 
ओर दूसरे काल में है। दोनों देवदतों की एकता तभी समझ में आ 
सकती है, जब हम दोनों में से देश-काल के विशेषण हटा ले। इस प्रकार 
'तत्कालीन! और एतत्काल्लीनन तथा 'काशीस्था और “मथुरास्थः की 
विशेषताओं को वाच्य,थ में से घटा देना पड़ता है | शेष वाच्याथ ज्यों 
का त्य) रहता है और दो देवदत्तों की एकता समभ में आ जाती है । 
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वेदांतियों का कथन है कि जीव ओर ब्रह्म की एकता बताने वाले महा- 
वाक्यों का अथ भी इसों प्रकार, जहदजहब्लक्षणा से, समझ में आ सकता 
है। जीव” और 'ब्रह्म' त्वम' और 'तत' के वाच्णाथ में से उन गुणों को 
घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं | प्रत्वक्त्व अथवा चैतन्य गुश 
जीव और ब्रह्म दोनों में समान है | इस प्रकार उनकी एकता हृदयंगम हो 
सकती है । 
वेदांत के आलोचकां का कथन है कि वेदात में व्यावहारिक अथवा 
हर नाॉतक जीवन के लिए स्थान नहीं है। शंकर का 
नह हज जान-माग बे का जॉतिक उन्नात ( मारल 
ग्रत) कलिए किसी यकार का ग्रात्साहन नहें। 
देता | कतव्याकतंव्य का विचार नीची श्रेणी के मनुष्यों के लिये हे, 
शानियों के लिये नहीं। वेयक्तिक ओर सामाजिक कतव्य ज्ञानी के लिये 
नहीं है | वेद के विधि-बाक्य सी ज्ञानी की दृष्टि में अथ-हीन है | जिसकी 
दृष्टि जगत्‌ को सिथ्या देखती है, जो संसार के सारे व्यबदारों को अतात्विक 
समानता है, बह विधि-निषेध का पालन करने को बाध्य नहीं हो सकता | 
इस प्रकार वेदांत-दर्शन सामाजिक जीवन का घातक है । 


उत्तर में हम॑ निवेदन करना है कि बद्यप वेदांत प्रद्ृत्ति-माग से 
' निश्वत्ति-मार्ग को श्रेष्ठ समझता है, तथापि नेतिक-जीवन का परित्याग उस 
की शिक्षा नहीं है.! वस्तुतः वेदांत की दृष्टि में बिना नंतिक गुणों-- यम 
नियम, आदि का धारण क्रिये ज्ञान-प्राप्ति संभव नहीं है । ज्ञान-प्राप्ति 
तो दूर की बात है. चरित्र-हीन को ब्रह्म की जिज्ञामा करने का भी अधि 
कार नहीं है। 'अथातो ब्रह्म जिज्ञासा' पर भाष्य करते हुये श्री शंकरा- 
चाय ने अ्रथ! का आनंय अथ बतलाया है। वह्म जिज्ञासा का अधि- 
कारी वही हो सकता है ( १ ) जो नित्य और अनित्व के भेद का विवेक 


' अद्वेत-वेदांत ४२३ 
कर चुका है; ( २) जिसेंइहलोक और परलोंक के भोगों से बैराग्य दो- 
गया हे ( ३ ) जिसमें शम-दम ( मन और इंद्वियों का निम्नह ) आदि 
संपत्तियाँ वर्तमान हैं। ओर ( ४ ) जिसे मोक्ष की उत्कट अभिलाषा है। 


ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है। ज्ञान के लिए चतुमु खी साधना 
की आवश्यकता है | घणा, द्वंघ, स्वाथपरता और पक्षपात को जीते बिना 
हुदय भूमि तेयार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का बीज बोया जा सके । 
संसार को मिथ्या याअतात्विक करने का अर्थ झूठ, कपट. आडंबर ओर 
मिथ्यादम्म को प्रश्नय देना नहीं है। यह ठीक है कि ज्ञानी के लिये श्रुति 
के विधि-निषेध नहीं है (निसत्रेगुण्ये पथि विचस्तः को विधिः को 
निषेघ:--शुकाष्टक), पर हमें इस विचार का अनर्थ नहीं करना चाहिए । 
ज्ञानी के लिये कोई नियम या वंधन नहीं है” इसका क्‍या अर्थ है ! जब 
शुरू-शुरू में कवि-छात्र कविता करना प्रारंभ करता है अथवा चित्रकला 
का विद्यार्थी चित्र-स्वना का अम्यास करता है तब उन्हें पिंगल और 
रेखा-शासत्र के अनेक कठिन नियमों का बड़े मनोयाग से पालन करना 
पड़ता) है | धीरे-घीर जब वे छात्र काव्य कला ओर चित्राड्डुस भें निपुण 
होने लगते हैं तब उन्हें उन नियमों का पालन साधारण बात मालूम 
पड़ने लगती है “वे बिना मनोयोग के नियमानुकूल काम करने लगते 
हैं। अपनी कलाओं के पूरे “'मस्टर' या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काव्य और चित्र-कला के नियमों की परवाह भी नहीं रहती | तब 
वे जो कुछ लिख या खींच देते हैं वही कविता ओर चित्र हो जाता है 
उनकी कृतियां स्वयं अपने नियमों की सृष्टि करने लगती है और उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरित्रता ओर साघुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती । 
जिसने एक बार अपनी स्वोर्थ-भावना का समूलोच्छेद कर लिया हू उसे 
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कत्त व्यू-विधुयक शिक्षा की अपेक्षा नहीं रहती | ज्ञानी के विधि-निषेध से 
परे-होने का यही यथाथ अभिष्राय न ; 


गीता में जिसे स्थितप्रज्ञ कहा है वही. वेदांत का कत्तव्य-बंधनों से 
मुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भी लोक-कल्याण के लिये 
कम करने चाहिए | ज्ञानी कप करे या न करे, इसके ' ज्ञालीपन में 
कोई भेद नहीं पड़ता । पर ज्ञानी कभी पाप कर्म में लिप्त हो सकता है, 
इसकी संभावना उतनी ही है. जितनों कि किसी महाकवि के छुंदोभ॑ंग 
कर॑ने की । ज्ञान होने के बाद साधक केवल प्रारूघ कर्मों के भोगं के लिये 
जीवित रहता है | उस दशा में उसे जोवन्मुक्त' कहा जाता है। ज्ञान- 
प्राप्ति में जो सुख और शांति है वह केवल परलोक की वस्तु नहीं है, 
उसका अनुभव इसी जन्म में बिना बहत विलंब के हो सकता है | ६ 
प्रकार ज्ञान का महत्व अनुभव से परे नहीं है | 


मोक्ष-प्राप्ति के लिये वेदांत विशेषरूष से अवण, मनन और निर्दि 

ध्यासन का उपदेश करता है। ये तीनो ही तह्म को अनुभूति प्राप्त करने 
के साधन हैं | ब्रह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जो थविद्या को नष्ट 
कर देता है। यह ब्रह्मानुभव भां बुद्धि को एक बृत्ति है, इसलिये श्रवण 
आदि साधनों से उत्पन्न की जा सकती है |" यह बृत्ति उत्पन्न होकर 
अज्ञान को दूसरी वृत्तियों को नष्ट करके र,य॑ भी नष्ट हो जाती है। जैसे 
अग्नि ई धन को जलाकर शांत हो जाती है । वैसे हो यह बृत्ति ग्न्य वृत्तियों 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को प्रात्त हो जाती है | 

झोक्ष पर अप्पय दीक्षित के विचार बड़े महत्व के हैं । उनका मत है 
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हा देखिये जिवरणप्रमेयसंप्रह, 9० २१२ » अनुभवों नाम बह्मपाक्षात्कार- 
फलको5न्त-करणुदृत्तिभेदू । एवं भासती 9२ ३१, (१।१।४) 


मोत्ष के. विषय में अप्पय कि पूण मुक्ति वैयक्तिक नह सावजनिक 
दीक्षित क मत . चीज़ है। जब तक सब जीव मुक्त न हो जाय॑ 
तब तक पूर्ण मुक्ति संभव नहीं है | अन्य जीवों के बंधन में रहते हुये एक 
दूसरे प्रकार की मुक्ति संभव है । इस दूसरे श्रथ में मुक्त जीव को बहा 
लोक या इश्वर-भाव प्राप्त दो जाता हैं, जिसका वेदांत के अंतिम 
ग्रध्याय में वर्शन है। आत्मेक्य का सिद्धांत यो भी स्वाथंपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ हा यांद साधक यह भा जान से कि बिना जगत 
की म॒क्ति हये उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेयक्तिक साधना 
में विशेष अ।ग्रह न रहे । सारी मानव-जाति, नहीं नहीं, सार प्राश-वर्ग 
को साथ लेकर ही हमें साधना करनी हैं। बोचिसत्वों के आदश के अनु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिलाए बिना अपना मोक्ष स्वीकार 
करना भी पाप है | इसीलिये 'बोघिसत्वों' का पएृथ्वों पर अवतार होता 
है, इसोलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी लोक-संग्रह के लिये कम करना 
पड़ता है । 
अप्पव दीक्षित ने अपने मत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है। परंतु यदि यह शंकर का मत न भी हो तो भी उसके महत्व 
में कोई कमी नहीं पड़ती । वस्तुतः साधना वैयक्तिक हो भी नहीं सकती । 
क्या शुकराचाय ने संसार के कल्याण के लिये अपना भाष्य सही लिखा ! 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान और बुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया | 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदय को सांत्वना दी है ! जब कोई साधु 
महात्मा या विद्वान लोगों मं अपना मत फेलाने की कोशिश करता है 
तब बह, ज्ञात या अज्ञात-साव से, मानव-जाति को अपने साथ साधना 


मियां । 


जअनलज+ पांव सिनमक्‍«-न्‍कनकनन कननक पक 


१ देखिये सिद्धांतलेश (विजयानगरम्‌ संस्करण ),४० १११ तथा आग | 
- तस्माद्यावत्सवमुक्ति परमेश्वरभावां मुक्तस्य, वही, ए९ ११२ ! 
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करने का निमंत्रण देता हैं। विश्व-साहित्य के कवि नाटककार और 
ओपन्यासिक भी यही साधना कर रहे हैं। प्रयोगशालाओं में जीवन 
बितानेबाले वेज्ञानिक भी इसी में संलगम हैं। सभी हृदयों में ब्रह्म की 
ज्योति छिपी है. ओर सभी उसे अभिव्यक्त करने का यज्ञ कर रहे हैं। 
किसी का यत्न अधिक तीज ओर स्पष्ट है; किसी का कम । सभी एक 
मार्ग के पथिक हैं, सभी एक ही आत्म-सौंदय के आकषण में पड़े हैं । 
ऐसी दशा में किसी को किसी से घणा करने की जगह भी कैसे हो 
सकती है ९ 


सातवां अध्याय 


विशिष्टाद्र द' अथवा रामानज-दशुन 


अ्राजकल के स्वतंत्र विचारओों की दृष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्त्व 

का है कि उपनिषदों की ठोक व्याख्या शंकर ने की है या रामानुज ने। 
आज हम शंकर और रामानुज के भाष्यों का अध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, बादरायण का मत जानने के लिये नहों । बाद- 
रायण ही दढ़े या आदरणीय हों, ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख मे महत्वपूण विचार हों वही बड़ा है। परंतु फुराने विचारों के अद्वती 
और विशिष्टाह्तियों के लिये उक्त प्रश्न बढ़े महत्व का हैं! उपनिषदों 
; अध्याय में हम देख चुके हैं कि उनमें ब्रह्म के संगुण और निमुण 
दोनों प्रकार के वन पाये जाते हैं | इन विरोधी वर्णनों का सामंजस्य 
कैसे क्रिया जाय ? शंकर ने उपनिषदों के'परा ओर अपरा विद्या के भेद 
की अपने अनुकूत व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया। जहा 
ब्रह्म को सगणु कहा गया है, वह व्यावहारिक दृष्टि से, वास्तव म॑ ब्रह्म 
निर्गण है | निगुणता की प्रतिपादक श्रुतिया गे बहुत है (अरूपवर्देव हि 
आ्रधानत्वात ब्रह्मसूत्र) । “व्यावहारिक' ओर परारमाथिक! का यह सेद 
रामानज को स्वीकार नहीं हे । ब्रह्म एक ही है, 'पर' 'अपर!' भेद से दो 
प्रकार का नहीं | अह्म निगु ण॒ नहीं, संगण है । जब श्रृति ब्रह्म को 


3 सेशिष्टा ह्ढो मत को 'श्लीस प्रदाय भी कहते हैं) 
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निर्गुण कहती है तब उसका तात्पर्य ब्रह्म को दोष या दुष्ट-गुण-होन 
कथन करना होता है | ब्रह्म में प्रकृति के गण नहीं हैं, बृद्धजीवों के विशेष 
गण भो नथों है| श्रति के सगणु वर्णुनोंसे पता चल्नता है कि ब्रह्म अशेष 
कल्याणमय गुणों का आकार है। ब्रह्म म॑ं अनंत ज्ञान, अनंत सौंदय और 
अनंत करुणा है। ब्रह्म और ईश्बर में भेद नहीं है; माया में संसच्त 
ब्रह्म को इशवर नहीं कहते | जिस इंश्वर को नक्ति और शरणागति का 
उपदेश आप -गंथा में मिलता हे वह ब्रह्म से भिन्न या नीची कोटि का 
नहीं । ईश्वर की केवल व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, वह परमाथ-तत्त्व 
है | इसी प्रकार जगत्‌ तथा जीवों को सत्ता भी केवल व्यावहारिक! नहीं 
है। अद्व त-वेदात का सबसे बड़ा दोप यही है कि बह ईश्वर, जीव और 
जगत्‌ से वास्तविक सत्ता छीन कर उन्हें त्रह्म का 'विवत्त मात्र* बतला 
डालता है | 
अ्रद्त मत को बाड्धिकता रामानुज को सद्य नहीं है । उन्होंने साधा 
रण जनता के मनोभावों को दाशनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की चेष्टा 
की। मनुष्य के व्यक्तित्व में बुद्धि के आंतरि क्त हृदय का भी स्थान है। 
मनष्य प्रेम, और भक्ति, पूजा और उपासना, आकांक्षा और प्रयत्न करने 
वाला है । उसके प्र, भक्ति, पूजा ओर उपासना से संबद्ध भाव फूठे 
हैं, उसके प्रयद्धों में वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन ओर मोक्ष सच्चे 
नहीं केवल व्यावहारिक हैं, उसको आत्मा और परमात्मा पारमाथिक 
सत्तांए नहीं हैं, यह सिद्धांत मानव बुद्धि को व्याकुल और स्तव्ध करनेवाले 
हैं| हमार जीवन में जो अच्छे ओर बुरे, पाप और पुएय का संघय चलता 
रहता है वह क्‍या झटठा है ! हमारे “यक्तित्व' को केवल व्यावहारिक 
कहना उसे “कुछ नहीं यह मिथ्या” कहने का ही शिष्ट टंग है। शंकर का 
व्यावहारिक और मिथ्या का भेद मनुष्यों के सामान्य बुद्धि में नहीं घंतता; 
जगत्‌ को मिथ्या कहना शूल्यवाद का अवलंबन करना है। जन-साधा- 
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रण मिथ्या.का अथ शुत्य' ही सममते हैं । विज्ञानभिक्ष' जैसे भी 


5 


शंकराचाय को प्रच्छन्न बौद्ध (छिपा हुआ शून्यवादी) कहने से नहीं चूके : 
शकर का मायावाद हमारे प्रबलतम नेतिक प्रयज्ञों और गढ़्तम भक्ति- 
भावनाओं को मदारी के खेल जैसः झाठा करार दे देता है| शंकर की 
दृष्टि मे जोवन को जटिल समस्याश्रों में कोई गंभीरता नहीं है, जीवन एक 
बाजीगर का तमाशा है, ब्रह्म के मनोविनोद की सामग्री है| हमारे सुख 

डुलस और आकांक्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बोद्धिक ओर नेतिक जीवन, 
हमारे विचार ओर भावनाएं क्रिसी में कोई तत्व नहीं है; सब मिथ्या हें, 
सब कुछ माया है, केवल ब्रह्म ही सत्य है | 


. लेकिन ऐसे. निगुण, निर्मम और निष्ठुर अहम को लेकर हम क्‍या 
कर ? वह अह्म जो हमारे दुख-दद से व्रिचलित नहीं होता, जिस तक 
हमारी आहों की गर्मी नहीं पहुंचती, जो हमारी प्रार्थना नहीं सुन सकता, 
जिसके न कान है न आँखे, न बुद्धि है, न हृदय,उस बह्म का हम क्‍या: 
कर ? ऐसे ब्रह्म से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संभव नहीं है । यदि 
हम माया के पुतले हैं तो हम जो कुछ कर सब माया ही है। फिर श्रति 
के विधि-निषेध अच्छे बुरेका उपदेश किस लिए है.! श्रति की आज्ञाओं 
का क्या अर्थ है ! ज्ञान की खोज!भी किस लिए ! बंधन, मोक्ष और 
मोक्ष की इच्छा, साधक, ओर साधना सभी तो भिथ्या हैं । 


रामानुज का मंत है कि जीव और जगत्‌ की वोस्तविक, पारमार्थिक 
सत्ता माने बिना काम नहीं चल सकता। यदि हमारे जीवन का कोई 
मूल्य है, यदि सृष्टि-प्रक्रिया विडंबना-मात्र नहीं है, तो हमारे प्रयत्ञों का 
क्षेत्र जगत्‌ भी सत्य होना चाहिये।। तो क्या*रामानज अनेकवादी हैं ? 
नहीं वे अद्व तवादी हैं; किंतु उनका श्रद्व त शंकर से भिन्न है; वह विशि- 
श्टाद्वेत है । विशिष्दाद्तत का अर्थ है “विशिष्ट का विशिष्टरूप से अद्देत 


४३० दशनशाखत्र का इतिहास 


(विशिष्टस्य विशिष्टरूपेणाद्द तम---वेदांत देशिक ) । अद्वितीय ब्रह्म 
विशिष्ट पदार्थ है, जोव ओर प्रकृति उनके विशेषण हें, इस विशिष्ट- 
रूप में ब्रह्म ही एकमात्र तच्च है | 


वैष्णव धरम का इतिहास और साहित्य तो बहुत प्रचीन है, यद्यपि 
उसे दाशनिक आधार देने का बहुत-कुछ श्रेय 
श्रीरामानुजाचाय को है । ऋग्वेद में विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे | धीरे-घीरे उनका महत्व बढ़ा। साथ ही एक 
(भाग! नामक देवता भी 'भगवत्‌” या भगवान्‌ में परिवर्तित होकर असिद्ध 
हो गए और भागवत धर्म की नींव पड़ी | महाभारत में भागवत-धर्स का 
वर्णन है। भागबत धर्म का विकसित रूप वैष्णव घम बन गया, विष्णु 
ओर भगवान्‌ एक हो गये। कुछ काल बाद, कृष्ण को विष्णु का अवतार 
मान लिया जाने पर; कृष्ण-पूजा भी वैष्णव-संप्रदाय का अंग बन गई | 
ईसा से पहले-पहले भागवत धर्म दक्षिण में प्रवेश कर चुका था। भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो. उत्तर भारत में भो बहुत प्रसिद्ध है और इस प्रकार 
भारतवष में वैष्णव-संप्रदाय का प्रभाव बहुत व्यापक हो गया है | भारत. 
को साधारण बनता राम और कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य 
देवी-देवताशों का स्थान बाद को है | कम से कम उत्तर. भारत में इस 
“मय शैवों और बेष्ण॒वों का. विरोध नहीं. है । इस विरोध को. मिटाने में 
तुलसी दास जी का काफो हाथ रहा है। उनकी 'शिव द्रोही मम दास 
कहावा, सो नर सपनेहु मोंहिं न पावा” जैसी उक्तियों का उत्तर भारत के 
धार्मिक हृदय पर बहुत प्रभाव पड़ा है । ह 


साहित्य 


रामानुज के पहले के वैष्ण॒व-शिक्षकों में दक्षिण के यामुनाचार्य और 
नाथमुनि, के नाम मुख्य हैं | वैष्णुत्र-संप्रदाय के माननीय. अंथ दो प्रकार के 
हैं, इसी से वेष्ण॒वों का साहित्य.'उमग्न वेदांतः कहलाता है । वैष्णुव लोग 
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वेद, उपनिषद्‌ ब्रह्मतुज़् और भगवद्‌ गीता को तो मानते ही हैं: इनके 
अति््कि वे पुराणों ओर तामिल भाषा के कुछ ग्रंथों को भी प्रमाण 
मानते हैं। यही बेष्णवों के “आगम? हैं। यामुनाचायय ने “आगमों? का 
प्रामाण्य सिद्ध करने के लिये “अगम प्रामाए्य' और “महापुरुष-निर्णय' 
लिखे । 'सिद्धित्रय” और “गीताथं-संग्रह” भी उनके प्रसिद्ध ग्रंथ हैं। रामा- 
नुज का श्री आाष्य? वेदांत सूत्रों की प्रसिद्ध व्याख्या है | सुदर्शन भट्ट ने भाष्य 
पर “्रुतिप्रकाशिका' लिखी। इसके अतिरिक्त रामानुज ने गीता-भाष्य, 
वेदाथ-सग्रह, वेदांत-सार, वेदांत-दीप आदि भी लिखे हैं। रामानुज के 
वाद विशिशद्वत संप्रदाय का प्रचार करनेवालों में श्री वेंकटनाथ या 
वेदांतदेशिक ( १६३५० ई० ) का नाम सब से प्रसिद्ध है , वेदांत-देशिक 
अनेक विषयों के प्रकाएड पंडित थे। उन्होंने अरद्वेत मत का बड़ा युक्ति 
पूर्ण खण्डन किया ओर विशिशकद्वंत के सिद्धांतों की शंंखलित व्याख्या की 
उनके मुख्य ग्रंथ तत््व-टीका (“श्री भाष्य! की असम्पूर् व्या उ्या), तात्पय- 
चंद्रिका ( गीता-भाष्य पर टोका ) तत्त्व मुक्ता कलाप” और “शतदषणी' 
हैं। अंतिम ग्रंथ में अह्वत-वेदांत की कड़ी समीक्षा: है। वेदांत-देशिंक ने 
'सेश्वर मीमांसा' ग्रंथ भी लिखा है। श्री निवासाचाये ( १७०० ई० ). 
की “यतीन्द्र-मत-दीपिका” में रामानुज के सिद्धांतों का संक्षितऔर- सरलः 
वर्णुन है | रामानुज ने उपनिषदों पर भाष्य नहीं लिखा -। अ्ठारहवीं 
शताब्दी में रंग रामानुज ने कुछ उपनिषदों पर विशिष्टाद्रोत के अनुकूलः 
टीका की। 

हिंदू-धर्म के इतिहास पर रामानुज का व्यक्त और विस्तृत प्रभाव पड़ा 
है । अद्वतवाद के आलोचक ओर भक्ति-मार्ग के प्रचारक रामानुज के 
विशेष रूप से ऋणी हैं। मध्वाचार्य, बल्लभाचार्य,चैतन्य, रामानंद आदि 
पर रामानुज के विशिष्टाद्रत का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है। 

रामानुज के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम यह तीन ही प्रमाण 
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' हैं। अनुमान-वाक्य में पांच महीं तीने ही अवयधः 
होने चाहिए, पहले तीन॑ या बाद के तीन-। 
सांख्य और वेदांत की माँति यहां भी प्रत्यक्ष! का बणन महत्त्वपूर्ण है। 
रामानुत्र का निश्चित सिद्धांत है कि निविशेष या निगु ण वस्तु का 
ज्ञान नहीं हो त्कता । यदि अद्व त-वेदांत की तरह ब्रह्म को 
निगु ण माना जाय तो ब्रह्म अशेय हो जायगा.। जानने का अथ है 
वस्तु को किसी (विशेष! या गुण! से संबद्ध समझना । नेयायिकों के मत 
में निर्विकत्यक प्रत्यक्ष में वस्तु की जाति आदि विशेषताओं का अनुभव 
नहीं हाता | रामानुज का मत इससे मिन्‍म है। वे भी निर्विकल्पक 
'और सविकल्पक का मैद मानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार । केवल. वस्तु की 
सत्ता (सन्भान्नता) का अहण नहीं हो सकता, इसलिये मानना चाहिए 
कि ।नर्विकल्पक प्रत्यक्ष में मी पदार्थों के गुशों का कुछ बोध अवश्य 
होता है। गाय के निविकल्पक प्रत्यक्ष में यह गाय है! ऐसा ज्ञान होता 
है। यह ज्ञान सविकल्पक से भिन्न किस प्रकार है | सविकल्पक प्रत्यक्ष. 
'में 'बह भी गाय है, यह (अनेकों में से) एक गाय है! इस प्रकार का ज्ञान. 
होता है । फ्र्येक वस्तु का जो पहली बार पत्यक्ष होता हे वह निविकल्पक 
होता है। निर्विकल्पक ज्ञान भी जटिल है | रामानुज जाति या सामान्य 
को अलग पदाथ नहीं मानते । व्यक्तियों में साहश्य' होता है जिसे देखकर 
हम “जाति! या “सामान्य की घारणा बनाते हैं। जाति केवल बोद्धिक 

पदाथ है । 


प्रव्यक्ष प्रकरण 


जन्न श्रुतियां ब्रह्म को निगु ण॒ बताती हैं तब वे ब्रह्म. में कुछ शुणों का 
अभाव कथन करती हैं, उनका अभिप्राय यही हाता है कि ब्रह्म ये अन्य ' 
गुण हैं | ब्रह्म-साक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहीं हो सकता। 
तत्त्व-ज्ञान भी बिना भगवान्‌ की कृपा के नहीं होता और भगवान्‌ कौ 
कृपा बिना भक्ति तथा उपासना अ्रसंभव है । 
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शामानुज का अ्रम-विघयक सिद्धांत सत्ख्याति! कहलाता है। 
सत्ख्याति ख्यातियों के विषय में दो श्लोक स्मरणीय हैं। 
आत्म-ख्यातिरसत्ख्यातिरख्यातिः ख्यातिरन्यथा । 
तथाइनिवचन-ख्यातिरित्येतत्ल्यातिपंचकम्‌ ॥ 
योगाचारा माध्यमिकास्तथा सीमांसका अपि | 
नेयायिका मायिनश्च प्राय: ख्यातीः क्रमाज्जगु: ॥ 
अर्थात्‌ योगाचार, माध्यमिक, मीमांसक, नेयाय्कि और वेदांती 
क्रमशः आत्मख्याति, असत्ख्याति, अख्याति, अन्यथा-ख्याति ओर 
अनिवंच नीय-ख्याति के समर्थक हैं। रामानुज के अनुयायी इन सब 
ख्थातियों को दोषपू्श मानते हें और अपनी सत्ख्याति का प्रतिपादन 
करते हैं । 
पाठकों को याद होगा कि अद्व त-वेदांती हर ज्ञान को सविधयक 
मानते हैं| परंतु ज्ञान के विषय की सत्ता प्रातिभासिक, व्यावहारिक और 
पारमार्थिक भेद से तीन प्रकार की हो सकती है। रामानुज सत्ताओं के 
इस वर्गीकरण को स्वीकार नहीं करते । सत्ता एक ही प्रकार की है । परंतु 
वे भी अद्व त के इस सिद्धांत को मानते हैं कि प्रत्येक ज्ञान का विषय होता 
है। यही नहीं, प्रत्येक विधय सविशेष या गुणवाला भी होना चाहिए, 
अन्यथा उसको प्रतीति न होगी । इसका यह अर्थ हुआ अमज्ञान का भी 
विषय सत्‌ होता है, वास्तविक होता है । शुक्ति में जो रजत दौखती हे 
उसकी वास्तविक सत्ता होती है । 
यहां पाठक संक्षेप में वेदांत का 'पंचीकरण” सिद्धांत समझ से | जिन 
महामृतों (स्थूल मूततों) का प्रत्यक्ष होता है उनमें से प्रत्येक में दूसरे भूत 
मिंले रहते हैं । स्थूल प्रथ्वी में आठवां-आठवां भाग जल, वायु आदि का 
है और शेष अपना । इस प्रकार प्रत्येक भोतिक पदार्थ में पांचों भूत 
रद 
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वत्त मान है। यहाँ वचाकरणु-यांकया है। झुक्ति में रजत के परमाणु 
वतत मान हैं, इसलिय रजत का प्रत्यत् भी 'सत्यदाथ' का प्रत्यक्ष है 
इसी प्रकार रते में जल-कण उपस्थित है आर स्गा-मरीचिका असत्‌ का 
ज्ञान नहीं हैं | यतीन्द्रमद दीपिका कहती हें, 


अतः नव ज्ञान सत्यं सविशेषत्रिषयंच, निर्विशेष वस्तुनोंडग्रहणात्‌ 
अर्थात्‌ लव ज्ञान (ज्ञानमात्र) सच्चा ओर सविशेष पदार्थ का होता 
है, नियिशेष वस्तु का ग्रहण नहीं होता | इसका सीधा अथ यह है कि 
म्रम या मिथ्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है । श्रम की यह 
व्याख्या सवथा श्रसंतोषजनक मालूम होती है| पंचीकरण सिद्धांत क्‍या 
हुआ, जादू हुआ, जो किसी वस्तु को कुछ दिखला सकता हैं। यदि पंची 
करण इतना व्यापक और प्रभावशाज्ञा हैँ तो रस्सो में हाथो का भम क्‍यों 
नहीं होवा, सांप का ही क्यों दोता है ! ओर शुक्ति से सप का श्रम क्‍्य 
नहीं होता १ सत्ल्याति भूम की व्याख्या नहीं। करती, उसकी सत्ता ही 
उड़ा देती है | यथाथ और अपधाथ ज्ञान में भेद किये बिना काम नहीं 
चल सकता । सत्खयातिवादियों से एक राचक 4श्न किया जा सकता है-- 
कया मश्रभ से बचने नी कोशिश करनी चाहिए ! यदि हा, तो वह 

कोशिश सफल कैसे हो सकती हैं ! 


रामानुज- के मत में प्रमा उस यथाथ (वस्तु-संवादी) ज्ञान को कहते 
हैं, जो व्यवहारानुग भो है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
संफलता हा सकती है (यथावस्थित व्यवहारानुगुशज्ञ।न प्रमा)। स्वष्त 
के पदार्थ मी सत्‌ होते .हैं.परतु स्वप्न -जश्ञान व्यवहार म॑ काम नहीं आता | 
रामानुज के अनसार स्वप्न के पदार्थों का राष्टा ईश्वर है, जीव नहीं 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्न भिन्न-भिन्न क्‍यों होते हैं ! क्योंकि स्वप्न 
“कै पदार्थों की स॒ष्टि जीवों के कर्मानुसार होती हैं। अपने शुभाशुभ कर्मों 
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के अनुरूप है जांव अच्छे बुर स्वप्न देखता यह संत मनाविज्ञान 
अंतिकूल ह। प्रातद्ध मनविज्ञानिक फ्रॉयड के मतानसार ननुष्य क॑ 
अन्यक्त चतना यथा अनाभव्यक्त मानसक जीवन की गप्त वासनाएँ ही 
स्वप्नों का कारण होती हैं | अद्वतमत भें भी स्वप्न जीव को सृष्टि 
हूँ परंतु पममानुज का कहर यथाथवाद उन्हें ख्वप्न-पदार्थों को काल्पनिक 
कहने से रोकता हे | 
रामान॒ज की सम्मति में पृव और उत्तर मीमांसा में कोई विरोध नहीं 
है | वेद के कम-काएुड, उपासना-काशड और ज्ञान-कांड सभी का महत्त्व 
हैं । रामान॒ज का मत कोई नवीन मत नहीं है; उनका दावा हैं कि व्यास 
बोधायन, गुहदेव, भासचि, अल्ानंद, द्वविड़ाय, पराढ कुश नाथ, यामुना- 
चाय आदि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रुति की व्याख्याएं की हैं, वे उनके 


मत अनुकूल हैं। उन्होंने प्राचीनों की शिक्षा को घुनरुज्जीबित मात्र 
किया है 


रामानुज के कुछ ही पहले के वेदांत के व्याख्याताशों में यह दो नाम 
उल्लेखनीय हैं | भास्कर का समय ६०० ६० 
सास्कार और यादव प्रकाश ह्‌। यू ६००ई 


समझना चाहिए | वे सेदासेदवादी और 
ब्रह्मपरिणामवाद के समर्थक थे | ब्रह्म एक ही काल में मैदावान्‌ और मेद- 


रहित, एक और अनेक दोनों ह | एक ब्रह्म में से जगत का बहुत्व 
विकप्तित होता है । भास्कराचाय ने मायावाद का खंडन किया है | जड़ 
जगत की वास्तविक सत्ता है । जीव और ईश्वर में स्फुलिंग और अग्नि 
का संबंध है । साधना के विषय में भास्कर का ज्ञान और कर्म के समुच्चय 
में विश्वास है । 


यादव प्रकाश कुछु काल तक रामानुज के शुरु रहे थे, उनका 
समय ग्यारहवीं सदी है| रामानुज का समय मो यही शताब्दी है। थोड़े 
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समय बाद उनका यादवग्रकाश से मतभेद हो गया | यादव भी व्रह्म- 
परिणाम- वाद के प्रचारक थे | ब्र्म चित, अजित, और ईश्वर बन जाता 
है ओर अपने शुद्ध रूप में मी स्थित रहता है| ब्रह्म जगत्‌ से भिन्न भी 
है और अभिन्न भी | यादव ने ब्रह्म ओर ईश्वर में भेद किया जो रामानज 
को स्वीकार नहीं है | भेदाभदवाद भो दीक नें, एक हो ब्रह्म में विरोध 
गण नहीं रह सकते | फिस ब्रह्म, जीव ओर जगत में क्‍या संबंध है ! 
रामानज का अपना उत्तर छुछ जटिल हैं, अब हम उसी को समभने 
की चेष्टा करंगे | 

रामानज के मत में ब्रह्म प्रकारी हे ओर जीव तथा जगत्‌ उसके प्रकार 


प्रकार का अर्थ कछ-कुछ जैन-दशन के “पर्याय 
शब्द के समान है। जैनियों के अनसार द्रव्य 


ध्रव या परिवतन-शून्य है ओर उसके पर्याय बदलते रहते हैँ | इस प्रकार 
जैनों के द्रव्य में स्थिरता और परिवतन दोनों साथ चलते हैं। प्रकार- 
प्रकारी-माव को अनक दृष्टियोंसे समझा जा सकता है ।रामानुज सत्काय 
बाद के समर्थक है। कारणता-विचार को दृष्टि से प्रकारी को उपादान 
और प्रकार को उपादेव (उम्रादान कारण का काय ) कहना चाहिये । 
जीव और जगत ब्रह्म के उपादेय हैं,ब्रह्म की परिणमन-क्रिया के फल हैं। 
ब्रह्म का जगत ओर जीवों के रूप में परिणाम होता है, फिर भी ब्रह्न 
निर्विकार रहता है, यह श्रुति के अनरोध से मानना चाहिए ( श्रुतेस्तु 

मूलत्वात) । अह्म में विचित्र शक्तियां हैं, उते कुछ भी अशक्य नहीं हें। 

ईश्वर तथा जगत ओर जीवों में आत्मा ओर शरीर जैसा संबंध 
है। ईश्वर सब की आ्रात्मा है। जेसे भौतिक-शरीर कीं आत्मा जीव है 
वैसे हो जीव को आत्मा ईश्वर है । ईश्वर जीव का अंतर्यामी है 
(अन्तयोम्यमतः) | 

मीमांसा की परिभाषा में कहें तो जीव और ईश्वर में शेष-शेषी-भाव 


प्रकार-भकारी भाव 


र् के (१ 
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संबंध है । छुख्य यज्ञ-विधान को शपी कहते हैं और उसके साधन भूत 
सहकारी विधान को शुष | मीमांसा में शेष का अर्थ है “उपकारो' अथवा 
पराएं उद्द श्य से प्रदत्त होनेवाला | जब मनष्य अपना और ईश्वर क 
संबंध ठोक-ठीक समझ लेता है तव वह अपनी अहंता और व्यक्तित्व 
भगवान्‌ के अपर कर देता है, उसके अपने उद्दृश्य नहीं रहते ओर वह 
सिक्न भगवत्‌-अपंण बुद्ध से कर्मा म प्रवृत्त होता है । ऐसा करने में ही 
व्यक्तित्व की साथकता और असली स्वतंत्रता है । 


भगवान्‌ की उद्द श्य-यूति का साधन जीव उनका दास है। इस 
तरह प्रकार-प्रकारी-भाव का अर्थ सेवक और स्वामी का संबंध भी हैं | 


प्रकार ओर प्रकारी में गुण और द्रव्य का संबंध भी बताया जाता 
है। रामानज का द्रव्य ओर गण का संबंध-विषयक मत ध्यान देने योग्य 
हैं। उनके अनसार द्रव्य और गुण में तादात्य संबंध नहीं है। “देवदत्त 
मनुध्य हैं! यह वाक्य देवदत और मनृष्यता का तादात्म्य कथन नहीं करता 
जैसा कि सांख्य का मत है । गुणी गण नहीं होता, और गण गणी 
(गणवान्‌ पदार्थ) स भिन्न है| रामानुज के मत में द्रव्य और गण, प्रकारी 
ओर प्रकार में अत्यंत भेद होता है ।* गण और गण में तादात्य नहीं 
बालक सासानराधिकरण ( एक अधिकरण में रहने का भाव ) मानना 
चाहिए । प्रकार जो प्रकारी का अप्रथकसिद्ध विशेषण समझना चाहिये। 
जीव और जगत्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे ईश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैं | जीवों और जगत्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता है पर उन्हे ईश्वर से विश्युक्त नहीं किया जा सकता; वे इंश्वर के 

) रामाजुज ज आइडिया आफ रू फाइनाइट सेल्फ़, प्‌० ४० 
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ही अंग है, शरीर हैं, कभी प्थक न होनेवाले विशेषण हैं! ईश्वर उनका 
विशेष्य और आधार है | 

रामगनुज के दर्शन में द्रव्य और गण आपेक्षिक शब्द है। यों दो 
जड़ ओर चेतन जगत्‌ द्रव्य हैं जिनमे विभिन्न गण याये जाते हैं 
ईश्वर का अपेक्षा से जीवऔर प्रकृति विशेषण या गुणात्मक है | 
हो विशष्य या शुणी है जिसे प्रकृति और जीवगण ' विशषित करने 
इंश्वर के द्रव्यत्व को अपेक्षा से जीव ओर प्रकृति द्रव्य नहीं, गुश 


ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता है, हसलिये ज्ञाता ओर ज्ञान में मैद 

शाता को, अद्वत-वेदांत के समान, ज्ञान-स्वरूप कहना ठीक नहीं | 
रामानुज-दशन स॑ ज्ञान को “'बमंभूत ज्ञान' कह्य जाता है। जब जीव 
कुछ जानता है तब “घर्नयूत ज्ञान! किसी इंद्रिव-हार से मिकल्ल कर ज्ञय 
विषय से संयुक्त होता हैं। विपयो आत्मा, ज्ञाता) और विषय ( शेय, 
पदाथ । से संबंध उत्पन्न करनेवाला 'घर्ममत-ज्ञान' है | 


जीव आर ईश्वर का संबंध 'अंश' शब्द के ग्रयोग से भी बतलाया 
जाता हैं। जब इंश्वर का अंश है । गीता कहती ह---मसेवांशों जीव- 
लाक जावमृतः सनातन:, अर्थात्‌ इस शरीर म॑ मगवान का एक सनातन 
अश का काय है; ब्रह्म जगत का उपादान और निमित कारण दोनों दे। बह्म 
हो जीव बना हुआ है। परंतु यहाँ अंश का अथ “जगह पेरनेवाला 
डुकड़ा! नहीं समझना चाहिए । त्रह्म अखड हे, उस के देशात्मक टुभड़े 
नहीं हो सकत | रामानज के मत ४ जीव ईएथर का अंश है जैसे प्रकाश 
सूर्य का अंश है | या गुण ( गोल्व, गो-प॑न ) गुणी ( गी या गाय ) का 
( ब्रह्म-सूत्र, २३।४५,४६ )। ६ 

इस प्रकार विशश्द्वेत में जीब, जगत्‌ और ब्रह्म का संबंध समझाने 
की तरह-तरह से चेष्टा की गई है | प्रकार-प्रकारी-माव एक सामान्य नाम 


7 2 ७ भर 
वाराध्टाह्मनत अथवा रानानु ह-दशन है. 


है जिसके अंतगत शेष-शेषी, अवयव-अवयवी, गण-गुणी आदि अनेक 
संबंध हैं। इस संबंध कातात्ययं यह है कि प्रकार ओर ग्रकारी दोनों की 
वास्तविक सत्ता हैं, दोनों का अलग-अ्रलग व्यक्तिव है, एक का दूसरे में 
लय कभी नहीं होता । जीव ईश्वर की भांति ही नत्य है, वह अविद्या- 
कह्पित नहीं है। सुक्ति में भी जीव ब्रह्म से भिन्न व्यक्तित्ववाला रहता है 
और त्रञ्म के आनंद-पूण सान्निध्य का उपभोग करता है । जीव ईश्वर का 
अंश है, शरोर है अथवा विशेषण या प्रकार है! :जस प्रकार शरीर और 
आत्मा अलग-अलग लक्षण वाले हैं वेसे ही जीद आर इश्वर तथा जगत 
ओर ईश्वर भी हैं| ब्रह्म जीव से विजातीय € भिन्न जाति वाला ) है, 
जैसे अश्व और गो एक दूसर से विजातीय हैं | परंठु फिर भी ईश्वर तथा 
जीवों और जगत्‌ मे घनिष्ठ संवंध < | एक को दूसरे से जुदा नहीं किया 
जा सकता । प्रकार ओर प्रकारी “अपृथ क्सिद्ध/ हैं, उनकी एथक-एथक 
मिद्धि नहीं होती, उनमे विच्छेद संभव नहीं हैं | यही रामानज का शद्दत 
है| ब्रह्म में जगत संनिविष्ट है जमे पृष्प में गंध' और सोने में पीला- 
पन  अ् | विशेष्य ) की जीव और जगत से ( वशेषण्ठों ) से शलः 
करके वशन नहीं किया जा "कता। ब्रत्न में जगत का अनन्‍्तर्भाव हो 
जाता है | सांख्य के प्रकृति और पुरुष दोनों ब्रह्म की विमृतियां है। 
इसीलिये श्रति कहती है कि ब्रह्म को जान लेने पर कुछ जानने को शेष 
नहीं रहता ( येनामत॑ मतं भवति, अविज्ञातं विज्ञातम्‌ ) '* जगत बल्न 
हो एक मात्र तत्व ह पर वह वह्य नगण ओर निर्विशव नहीं है, वह 
संविशष अधथात विशिष्ट है। इक विशिष्ट तत्व की एकता के कारण ही 
रामनुज-दशन का नाम “विशिशद्वेत' है । 
अब हम रामानुज के सिद्धांतों का शछुला-बद्ध वखुन करगे | बेश- 
, ... पिक, सांख्य और जैनमत की तरह रामानुज ने 
पदाथ वार पदार्थों का विभाग किया है । दशामाचुज का 


रा 


कक दशनशास््र का इतिहास 


मत अनेक सिद्धांतों का मिश्रण-सा है। इसमें कहों सांख्य के सिद्धांत 
अनुस्यूत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेदांत के । पदार्थों के वर्गी- 
करण में विशिष्वद्नोत की कुछ अपनी विशषताएं भी हैं, जिनकी ओर हम 
यथा-स्थान इंगित करंगे। 'सवदशन संग्रह” में वेंकटनाथ या वेदांतदेशिक 
कृत पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया हैः-- 

द्रव्याद्रव्यप्रमेद[यितमुभयविध तद्विध॑ तच्माहु : । 

द्रव्यं देघा विभक्त जड़मजड़मिति, ग्राज्यमव्यक्तकालो ॥ 

अन्त्यं प्र्यक पराकच प्रथममुभयथा तत्र जीवेशभैदात | 

नत्याभूतिमतिश्चेत्यपर्रमह, जड़ामादिमां केचिदाहु: ॥१ 


अर्थात--द्भवव्य ओर अद्व॒व्य के मैद मे तत्त्व दो प्रकार का है | द्रव्य 
दो प्रकार का होता है, जड़ ओर अजड़ । जड़ द्रव्ब प्रकृति और काल 
है। अजड़ द्रव्य प्रत्यक (चेतन) और पराक भेद से दो तरह का है । 
प्रत्यक्‌ अजड़ द्रव्य जीव और ईश्वर हैं; पराक अजड़ द्रव्य “नित्यविभूति! 
ओर “घरमंभत ज्ञान? हैं । नित्यविभति को कुछ विद्वान जड़ बतलाते हैं। 


पदा्थ के दो भद्‌ द्रव्य ओर अद्रव्य हैं, यह प्रमेष हैं। प्रमाण 
(प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ) भी पदाथ हैं | अद्भव्य पदाथ केवल दस हैं 
अर्थात सत, रज, तम, शब्द, स्पश, रूप, रस, भंघ संयोग ओर शक्ति । 
मीमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है । वैशेषिक के कुछ गुयों 
का अद्वब्यों में संनिवेश हे | सांख्य के सत, रज और तम यहां वेशषिक 
के अर्थ में “गुख' बन गये हैं । विशिष्टाद्त की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चोबीस तत्तों वाली है। नीचे लिखी तालिका मं द्वव्यों का विभाग. 
दिखाया गया है :--- 


'+ अधक ७ 3333 ९७++>+3७. पकाम-कम... शचकाक हु] न्जमा 
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द्र्व्य 
(्‌ । स््न्द्् 
| । 
जड़ अजद़ 
किमजिशी बम 
| । | 
#कृति काल | | पराक्‌ 
प्रत्यक  आआ। 
| है | 
| नत्यविभूति धर्ममृतज्ञान 
| | 
जीबद ईश्वर 
कर, नरक 
| | न | 
बद्ध मुक्त पर व्यूह विभव अतर्यामी अर्थाव रता 
| | 
___| | _ 
| 5 । | 5 
बुभुस्ु मुमछु वासुदेव संकपंण प्रद्मम्न अनिद 


प्रकृति प्रथम जड़ द्रव्य है, यह जीवों का निवास स्थान है । क्योंकि 
स्वयं जीव ईश्वर का शरोर है। इसलिए प्रकृति 
ईश्वर का भी निवास-स्थान या शरीर है । 
प्रकृति सांख्य के समान ही “त्रिधुणमयो” और चौबीस तत्वों की जननी 
है। परंतु यहां सघत,रज, तम को द्वव्यात्मक नहीं माना गया है। क्योंकि 
यह प्रकृति के गुण हैं, इसलिए प्रकृति से भिन्न हैं: प्रकृति और गणों में 
“अप्रृथक सिद्धता? है। सांख्य और विशिष्टादब की प्रकृति में कुछ ओर 
भी दशनीय भैद हैं | (१) सांख्य की प्रकृति असीम या विम्यु है; रामानुज 
की प्रकृति नीचे की ओर तो अनंत है परंतु ऊपर की ओर “नित्यविभूतिः 


प्रकृति 


> तो न जे ... ५ बनजदतन 
गरच्छिन्न है! नित्यावर्नात का वन कुछु आगे कर गे । ५२) सिद्धांत 
कर] आए 


में नाख्य का ग्रक्ोद एरुघ एए किसी प्रकार नर्भेद नह! हैं परतु रामानुज 


कक 


हू 5 की जे 
का प्रक्ात सवर्धा चतन-तत्व 7उर छावलाबत ६ * अदक्ात आए चंरवर से 


लक लि द कु 
हे ध्य्या णज' ानन्क फल पका आधा 
बा ओधद्वर्जाकलत३ ०५ जशुणथ हे | 
ते कर दआ हट रा आप ख््त्त 
शाकी आधि + उरय भा फल पा: नाएाण फ ःः म्ञात ' 
ऊझाहा आहार से झलग उइक्य माना जया है. +« अ स अल्तर बृह 


नी नहों है) इस प्रकार विशिष्याद्रत का काल 


रत > गे के जप कल 2 
तन्व न्याय ओर सांख्य दोने से सभिन्‍न है| 

कल पट ( 5 8 नहर '>नन्‍लनक भं | गा कम या "“>५६ 0 ज 
यज्ञति झो टरह काल का भी गरणाम होता ह | क्षण, चटे, देन आदि 


काह % परिणाम हैं! काल की स्वतंत्र-सला है, परतु अवकाश या 


| + 
शून्य ॥8४ 3030 कमक चहल समकन्‍लरक ++> लि &ण्णरन्‍याए 5 5 क्रौन |"! घट | ले बाकी 
शल्य < 2 बम के (प श्र | का ख्ोर ' जद्यात मे कान तहत | ४ ७ 
; + ले स पर हे पु अन्‍्जून न है गे त्प न] शा तले घ्५ 
'अश्न व्यर्थ हू! परंट देश (अवकाश) की अपेक्षा प्रकृति पहले है 


वसलनक नह. ०००० यो हक 2 हि रे भू तो श्र मे 2 
खजड़ तत्वों मे हम प्रथम निदावसूत्ता और बममुत जाना का 


फ्् 2 प्र 
पराददत्वा का, बजद कर गे | यहां ध्यान देने गोग्य बगत यह हू के 


रा ! धर | छ्‌ द 
मी अर जल कह ०० >क पल न्न्हना पा दर गाय: 
दाश्टाद ते मे जद और बतन का विचाग बहां नाना गया है | आायः 
तन तत्व न मतहूढ जाम शू-क-मम्पन्न जाँव आर इश्वर समकता जाता 
ध्के बा कं आर का ; कु 
है आर जड्ितत्व से पद्धात | रामानुज इन दा के दांच से जूक अकार के 
सर 
। ४०, | पड) च् का ३० ५ 25 दर १2" 2 रचा ह त्र्प़ा या 
तत्व गानत डे ता 'अ्जड़ा है एर चतन नहीं है | " वभतद जीन कार 
घ.5 ५, मा जज आटा लक ना न पक च्त पं 
“मित्यावर्भात' जड़ दव्य नहीं हैं, वे वे जीव और ई२ भांति चतन 
ध हे का 


६९५ गा डे हि पक हि ०३ ध है 
हो ह। व ;वाशधप्दाद्ृत के 'पराक-तत्व' है जब छ जोव ऋण बेशबर 
प्रस्यक्तत्व हैं? । जत्यक्‌ और पराक्‌ सें क्‍या भेद है 


झजड़ का अथ है 'स्वयं-प्रकाश' जड़ उससे विरुद्ध को कहा जायगा | 
शुद्धसख( नित्य विमति) , घेसबात ज्ञान, जीव 
'झोर ईश्वर यह झजड अर्थात स्वयं-प्रकाश द्रव्य 
' हैं! प्रराकु तत्व स्वयं प्रकाश सो होता है, पर' स्वयं-ब्ेय नहीं होता । 


अजड़-प्रत्यक्‌ और पराक्‌ 
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क्तत्व का प्रकाश दूसरां के लिये है ( स्वयं परकाशत्वे मति परस्मा 
एच भासमानत्व॑-यतीन्द्र मत दीपिका पराक तत्त्व अजड़ हे, पर साथ 
ही ग्चेतन भा हैं | 


प्पं (2 | रथ हे भ्त् 2 रे जन मां सन्‍नरे का है कि ंई # ६ 
सतोशुण-प्रधान नि्यविद्‌त है, अन्यगण प्रधान प्रकृति | नित्य- 


४ 4 विर्भात स्वयं प्रकाशद्रव्य है, योग की 
नित्य विभूति 5 26 बे 


| 
ध। 
हा 
से उसका कोई सर्वध नहां है | बह उच्च देश 
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बा (६ बकओ न ध्गाा कक जनाकिणनानाा रा हा च ः डा कल * पर पक का जन 5 
५ जीकर की और अनन्त है| नीच की और प्रकृति रे परिच्छिन्न है । 
कर कोर 3 2:5७ ( गे गा 
मुक्त जीवां 2 । २ इंश्वर के शरार, निवासस्थान, दथा अन्य उपकरण इसी 


हर | 
दर 


द्रव्य के बने हुये हैं| बेकुरएट लोक, गोघुर, वहां के जीवों के शरीर 
विमान, कमल, आमपणु आदि नित्याविमति के काय हैं | 
ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य का प्रकृति गण-विशेष को 


पी, 


प्रधानता के कारण विशिष्टाह् त की 'प्रकृत' ओर 'नित्यवि्ाता बन 


[>/ 


गई हैं । दोनों मिलकर झव दिशाओं मे अनंत नी हो जाती है| 


नित्वावजति का दूवरा नाम 'सुद्धस्त्त 


के ध्थे 


चः ल्‍ (5 

जिसका अ्रर्थ यह हक 
४ हू 2 मम *_ असर के णं ञ अर * ४ अ 
वकुएटांद लज्ांकां मे रेस आर तमल गया का अनाब हू | परतु 


दर 


+ 


दे सी दे जात, त्य 
सतोगण की प्रधानता था अन्य गणां के हमाव के कारण हो "नत 
न 
5 गा, 5 कार जच्त्व €। के लि 94 773 2 ५+ 
वबसूत ' कस प्रकार जद्त्व का छाड़्ूकर अतज्नद्ा हा जाताहं, यह 
कर 


समझ में नहीं आता । हमारी सममभः में नित्यविभूति! को जड़ मानने 
वाले विद्वान्‌ ऋषिक ठीक हैं। यदि नतोशुण सप्न्न प्रकृत को अजड़! 


७ 


माना जाय तो प्राकृतिक जगत्‌ में ही जड़ ओर अजड़ का सेद करना 
पढ़ेगा । नित्वविभूति उन पदार्थों का उपादान कारण है जो आादश 
जगत्‌! ( नुक्त जीवों के लोक ) मं गाई जाती हैं। इस जगत मं भी 
भगवान्‌ की पविन्न सूर्तियां ( जैने श्रीर गम में ) नित्यविभू क्‌ 
कथन की जाती हैं। वास्तव में प्रकृति और नित्यविभूति में मेदक 
रेखा खींचना कंठि 


5] 


2 
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विशिष्टाद्वत संप्रदाय में ज्ञान द्रव्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का घमभूति (गुण ) भी है। “घर्म- 
भूतज्ञान' का यही ठात्पर्य है। “यतीन्द्र मत 
दीपिका के! अनुसार घममूठ ज्ञान, 

स्वयं प्रकाशाचेतन द्रव्यत्वे सति विषयित्वम्‌ | विभुत्वेसति प्रभावद्रव्य 
गुणात्मकत्वम्‌ । अर्थप्रकाशो बुद्धिरिति तत्लक्षणम्‌ | 

ध्वयं-प्रकाश, अचेतन द्रव्य और ज्ञान का विषय है, विभु अर्थात्‌ 

व्यापक है, प्रभापूर् द्रव्य और गुणात्मक है; अथ का प्रकाश करनेवाला 
बुद्धिरूप है 


धम भूत ज्ञान 


धमभूत ज्ञान द्रव्य है क्योंकि उसमें परिवतन होता है (द्रव्यं नाना 
दशावत्‌--वेदांतदेशिक ) अ्रद्वत के अन्तःकरण के समान घममभूत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है। आत्मा में पारिवतन नहीं होता, ज्ञान और 
अनुभव से धममूत ज्ञान में परिवतन होता है। घमंभूत ज्ञान से संसक्त 
आत्मा में अनुभव की विविधता ओर एकरसता दोनों संभव है । सुख,दुख 
इच्छा, द्वेष, प्रयतलत आदि अलग गण नहीं हैं जैसा कि न्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे घर्मभूत ज्ञान के हो रूपान्वर हैं | इसी प्रकार काम, संकल्प 
विचिकित्स।, श्रद्धा, अश्रद्धा सब्‌ ज्ञानरूप हैं | विशिष्टिद्वेत का मनोविज्ञान 
बुद्धि प्रधान है, वह रेशनल सइकोलॉजी है | धममूत ज्ञान मन या मन- 
सहित इंद्रियों से सहचरित होकर ही क्रियमाण होता है और प्रत्यक्ष, 
अनुमान, स्घति, संशय विपर्यय, भ्रम, राग, द्वंघ, मोह, मात्सय आदि में 
परिणत हो जाता है । नाना दशावाले को द्रव्य कहते हैं (द्वव्यं नाना 
दशावत्‌ ) इस लक्षण के अनुसार घमभूत ज्ञान द्रव्या है। 

परंतु वह गुणात्मक भी है; ज्ञान बिना जीव या ईश्वर के अवलंबन 


अजीज अिरकिनन..... अेलनामीकफीत कान०का 


१ हिरियनना परू० ४०४७ 


जमसयन माफ नर नीली णलीनआल 


(5 ० को ्‌ः 
विशिष्ठटाहत अथवा रामानुज-दशन ४४ 


'के कुछ भी नहीं कर सकता । धर्ममूत ज्ञान व्यापक है, इसलिए मुक्त 
जीव में अशु होने पर भी अपने ज्ञान संभव है । अशुजीव सारे शरीर 
को जान सकता है, क्योंकि जोव का इस ज्ञान हे 'अप्तृदकसिद्धि! संबंध है, 
इसीलिए उपनिषद्‌ कहती हे--न विज्ञातुर्विज्ञाते: विपरिलोपोविद्यते, 
अर्थात्‌ क्ञाता के ज्ञान का कभी लोप नहीं होता । बद्ध जीवों का ज्ञान 
'तिरोहित रहता है जो कि मुक्तों म॑ं अभिव्यक्त हो जाता है। घर्मभृत ज्ञान 
ज्ञेय हे (ज्ञातुज्ञेयावभासा मतिः), परंतु किसी दूसरे ज्ञान द्वारा नहीं, वह 
स्वयंप्रकाश है। अचेतन होने के कारण धमसृतज्ञान में स्वयं ज्ञयता, 
अपनी चेतना या अनुभूति, नहीं है | वह स्वयंप्रकाश है, इसीलिए जड़ 
नही है | अब सचेतन प्रत्यक्तत्वों का वखन करते हैं। 


जोव अर है और चेतन है । वह चक्तु, श्रोत्र आदि से भिन्न है । जीव 


के अणु होने में श्रति स्छृति ही प्रमाण हैं। जीव 
की उत्क्रान्ति ( शरीर से निर्भभन ) सुनी जाती 
है,. उसके प्रमाण ( परिमाण ) का भी कथन है । जैसे 


जीव 


अंगुड़ मात्र: पुरुषों मध्य आत्मनि तिष्ठति ( कठ )। 
तथा--- 

बालाग्रशतमभागस्य शतधा कब्पितस्प च | 

भागों जीव: त विज्येय:ः स चानन्त्या कब्पते || 

£ श्वेताश्वेतर ) 
यहाँ पहले श्लोक में जीव को अंगुष्ठ-मात्र कथन किया*गया 

है और दूसरे में बाल के अग्नमाग का दसहजारां अंश | मतलब 

५ 5 घ्‌ (९ ममूतज्ञा कप 
यह है कि जीव का अशु पर्मिण है ! न से नित्य 
संबद्ध होने के कारण जीव एक साथ ही खनेक पदार्थों को जान सकता 


ः 4] 
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है फ़्क (र 087 देर हतवय श्स लक जल के नशे शा >> न 
है| इसी प्रकार एक जीव अनेक शरीर में भी रह सकता है जैसा कि 
८४ 9 
कुछ सिद्ध लोग करते हैं | 


जीवों के कममो के अनुसार, अथवा उन कर्मो हे फलस्वरूप प्रज्वत्तियों 
के अनुसार ईश्वः उन से कम कराता है। ईश्वः हो वास्तविक कत्ता 
है | जीव के अच्छे बुर कर्मा के लिए ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पृव-कम 
ओर उनसे बना स्वभाव आंद ही उत्तरदायी हैं! कर्म-विपाक इंश्वर 
के अस्तित्व का हो नियम या स्वन्ाव है, इसलिए उसे मानने से ईश्वर 
ही स्वतंत्रता और सवशक्तिमत्ता में कोई अ्रतर नहीं पड़ता | जीव 
कम करने मे स्वतंत्र है , परंतु बिना ईश्वर को सहादता के वह कम 
नहीं कर सकता | खेत में जैसा बीज दाला जाय बेंसा फल उगता है 
परंतु पज॑न्य या मेघ की अपेक्षा मब बीजों को रहती है| इसी प्रकार 
भिन्न-भिन्न प्रवृत्तिवाले जीवों को इंश्वर की अपेक्षा रहती है | इसीलिये 
ईश्वर को कर्माध्यक्ष कहा जाता है ! 
कहीं-कहीं लंबे वर्गीकरण मे विशिष्टाह्ती जैनियों का अनुकरण 
करते हैं । जीव मुक्त है, या बद्ध जीवों में कुछ म॒मुक्तु ,मोक्षार्थी) दे, कुछ 
बुभच्ु ( भोगार्थी ) | मुमुछ्ुओं में कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपन्न । बुभुछु 
जीवों में कुछु अर्थ. घन ) ओर काम में मग्म रहते हैं , कुछ घार्मिक हैं | 
धार्मिक जीवों मे कुछ देवताओं के उपासक है, कुछ भगवान्‌ के इत्यादि | 
सुदम चितू (चेतन जीव, गीता की परा प्रकृत) और अ्रचित्‌ 
( जड़ श्रकृति | से विशिष्ट ईश्वर जगत का 
ईश्वर कारण है, उपादान हे; संकल्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है सूच्म-चित-अखित्‌ विशिष्ट ब्रह्म कारण 
है और स्थूल-चित-अचित विशिष्ट प्रह्म कार्य है। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से व्रह्म का जगरत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निगुण 


७ ८ बिक हे 
विशिष्टाद्त अथवा रामानुज-दर्शन ४ 


य कक... सटल-ना4 व चर + न ५ हा ध 

4 नविक्षत्र, वह ज्ञान, शाक्ति और करुणा का मंद 
वह सवश्वर, सवशेपी, सब कर्मा से आराध्य, सर्व-फ 
कायातादक आर सर्वाबार है| सारा जगत उसका झरोर हे. बह जगर 


रो 7 द्यु ल्चं 
के छा !] नर दे शै 
गण पा 7 ह्थु ओर ५5 ० हक 5 श्र 
वक्ष दो [प्र पद ३१। वह सत्य, ज्ञान, आनंद ओर नमवाता पधम्वालों 
हू प्ि ज्ञं रा पा न ५ जा कप आप 
ड्‌ | तट 8] च। य्प | ख्र्त यामी डे वार स्वाप्म | रे जाय सका एम द्व 


उसके विशेषण या प्रकार हैं । विशिष्टद्ेत का ईश्वर व्यक्तित्ववान परुष है 
पराकृत बेकु 5 जैप़े स्थानों में रहनेवाला है। ईश्वर का जीव 
काल ब्रांदि से आअइयकसडद्धि! संबंध ६$तथापि ईश्वर जोव, प्रकृति 
आदि से अत्यंत भिन्न हे, ईश्वर के गुण शेष जड़ और अजड़ पदार्थों 

अलग हैं | जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशुषण हें, पर वे द्रव्य भी है | 


हा 
तब, 


उ के अनुरोध से भगवान्‌ पाँच मूर्तियों में रहत हैं। अर्चा, 
विश्व, व्यूह, सूचृम ओर अंतर्यामी यह भगवाच्‌ के पाँच रूप हैं। यह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप हैं | उपासकों की बुद्धि और पवित्रता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विश्ष्टमृत्ति पूजनीय है। देवमूतियां भगवाद्‌ का 
अचावतार हैं; मत्स्यावतार आदि विभव! हैं; वारुदेव, संकपंण, प्रद्यझ् 
ओर अनिरुद्ध व्यूह' है, सूदृम! से मतलब परत्रह्म से है; अंतर्यामी' 
प्रत्येक शरीर में वत्त मान है। सूदम! या पर! ब्रह्म से मतज्नव॒ वेक॑ठ- 
वासी भगवान्‌ से भी समझा जाता है | शंष्र उनकी शय्या है ओर लक्ष्मी 
प्रियपल्ली | लद्टमी जगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर की उुजन-शक्ति का मृत - 
चिह्न हैं | वे दंड देना नहीं जानती ओर पापियों के प्रति करुणामयी 
हं। 
साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्मयोग (गीतोक्त) से अपने 
हृदय को शुद्ध कर से । उसके बाद आत्मस्वरूष 

सावना पर मनन करने का नंबर है। आत्मा या जीव 


रन दशनशास्त्र का इतिहास 


शरीर और इंद्रियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है। 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहों है । रामनुज का 
पनिश्चित मत है कि भगवान को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता | भगवान्‌ जीव के अंतरात्मा हैं, उन्हे बिना जाने जीव का स्व- 
रूप ठीक-ठीक नहीं जाना जा सकता | 

भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्ति-योग है| यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है | भक्ति का अभिग्राय भगवान्‌ का प्रीति-पूवक ध्यान 
करना है ( स्नेहयूबमनुध्याने सक्तिः )। इस प्रकार ध्यान करने से ही 
भगवत्त्वरूप का बोध हो सकता है जो कि मोक्ष का अन्यतम साधन है। 
भगवान्‌ पर अपनी संपू्ण-निमरता ( शषत्व ) की भावना और उससे 
उत्पन्न अनुरागपूणचितन ही भक्ति है। मक्ति मोक्ष का साधन नहीं हे 
भ्रक्तिकी अवस्था स्वयं साथ्य है। भक्ति फलस्वरूप है। भक्ति की प्राप्त 

गी जीवन का चरम उद्द श्य हैं । 

विशिष्टाद त के अनुसार क्रिसी भी काल में मनुष्य को कर्म नहीं 
त्यागने चाहिए | कुमारिल की भाँति रामानुज का भी मत है कि नित्य 
कर्मों का सदेव अनुष्ठान करना चाहिए। इसका अर्थ यह हुआ कि 
विशिष्टाद् त संन्यास का समथन नहीं करता | मोक्ष के लिए संन्यास 
अआश्यक नहीं है | तथापि करे मोक्ष का साक्षात साधन नहीं है, ओर न 
रामानुज 'समुच्चयवाद'! के ही समथक हैं। मोक्ष का साक्षात्‌ हेतु तो 
- ज्ञान ही है; विशेष प्रकार का परमात्म-विषयक ज्ञान ही भक्ति है जो स्वयं 
मोक्षस्वरूप है । 


ज्ञान ओर भक्ति केवल द्विजातियों अर्थात ब्राह्मण, क्षत्रिय और 
वेश्यों के लिए हैं। शुद्रों के लिये प्रपत्ति' का उपदेश किया जाता है। 


सनक +म+>न« बन 


दे० सर्वदशनसपह', ५० ४७ 
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अ्रपत्ति का अथ है शरणागति; अपने को सब प्रकार भगवान्‌ के ऊपर 
छोड़ देना प्रपत्ति है। प्रपत्ति कैशव-संप्रयाय की विशेष शिक्षा है रामा- 
नुज के मत में तो भक्ति! का पयवसान “प्रपत्ति? में ही होना चाहिए । 
“्रपत्ति! भक्ति अंतिम दशा है।" 


रामानुज को मोक्ष-विधयक धारणा अन्य दर्शनों से भिन्न है। अन्य 
दशनों में मोक्षावस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति 
जड़तत्त्व)| के वियोग का नाम है। बुद्धि, सन, 
अंतःकरण आदि भौतिक हैं; लिंग-शरीर मौतिक है; उनका आत्मा से 
संसगग न रहना ही मोक्ष है। नन्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य और मीमांसा के 
अनुसार मोक्षावस्था ज्ञान और आनंद की अवस्था नहीं है । पर रामानुज 
के मत में मोक्ष-दशा में शरीर, शञान और आनंद सब का भाव होता है, 
अभाव नहीं | परंतु मुक्ति का शरीर अप्राकृतिक अथवा 'नित्यविभूति' 
का कार्य होता है। “नित्यविभूति' के उपादान वैकुठ में मुक्तजीव 
शरीरधारी होकर भगवान्‌ के साब्निष्य का आनंद लूटते हैं। मुक्त जीव 
भगवान्‌ के अत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की उत्पत्ति, प्रलय आदि 
में उसका कोई नहीं होता । द 


एक दूसरी प्रकार के मुक्त जीव भी होते हैं, जिन्हें 'केवली” कहते 
हैं| यह जीव अपने स्वरूप पर मनन करके, जीव प्रकृति आदि से मिन्न 
हैं, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं ओर सबसे अलग रहते हैं। स्पष्ट 
ही यह सांख्य-योग को मुक्ति विशिष्टद्ेत को पसंद नहीं है। 'केचलीः 
को मुक्त पुरुष मानना दूसरे दशनों के लिये आदर-माव प्रकट करता है। 
रामानुज का दर्शन ननता का दशन है। जनता को धार्मिक ओर 
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तैतिक विश्वासों का जैसा समर्थन रामानुज ने 
किया वैसा किसी ने नहीं किया । मैक्समूलर ने 
परिहास भें लिखा है कि रामानुज ने हिंदुओं को उनकी आत्माएं वापिस 
दे दीं। अभिप्राय यह है कि शंकराचायं ने जीव और व्यक्तित्व को 
मिथ्या या माया का कार्य बता दिया था जियसे हिंदू-जाति वास्तविक 
आत्मा को सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीव की पारमा- 
थिक सत्ता का मंडन किया । जीवात्मा, जातू ओर ईश्वर तीनों की 
पारमाथिक सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक | इस प्रकार हमारे व्या- 
वहारिक जीवन और नेतिक धयक्नों का महत्व बढ़ जाता है। हमारे 
कतंव्प असली कतव्य हैं। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप 
हैं । पाप-पुरय, भले-बुरे आदि का भेद काल्पनिक या व्यावहारिक नहीं 
है | बंधन और मोक्ष वास्तविक हैं। बिना द्वत को स्वीकार किये प्रेम 
या भक्ति नहीं हो सकती | प्रमी और प्रेमास्पद, भक्त और भगवान्‌ 
' दोनों की वास्तविक सत्ता के बिना प्रेम और मक्ति संभव नहीं है| 
रामानुज ने द्वत के साथ अद्व त की भी रक्षा की । जीव और प्रकृति 
भगवान्‌ से भिन्न होते हुये भो उनकी विभूति, प्रकार या विशेषण हैं। 
क्योंकि जीव और प्रकृति दोनों ब्रह्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें अत्यंत 
विरोध महीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत विच्छेद ही मोक्ष क्यों माना 
जाय ; मुक्त-दशा में शरोर और उसके विषयों का वर्तमान होना इतना 
बुरा क्यों समझा जाय ! रूप, रस, गंध, स्पश के अनुभवों से इतनी 
घणा क्यों ! मुक्त जीव भी “नित्यविभूति' के शरीर ओर लोक में रमण 
करता है। मोक्ष का ग्रथ सब प्रकार के अनुभवों का रुक जाना या 
ज्ञान का सवनाश नहीं है जैसा कि न्याय-वैशेषिक ओर सांख्य-योग 
मानते हैं | मुक्त जीव की अनुभूति बंद नहीं हो जाती, बढ़ जाती है; 
वह जड़ नहीं हो जाता, अधिक चेतन हो जाता है। तथापि यह नहीं 


रामानुज का महत्व 
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कहा जा सकता कि अन्य दशनों के घोर दत ने रामानुज को प्रभावित 
हो नहीं किया | प्रकृति! और “नित्यविभूति' का भेद इसी द्वत का 
प्रभाव दिखलाता है। वास्तव में यह भेद स्वयं रामानुज की युक्तियों के 
अनुकूल नहीं है | यदि इसका यह अथ लगाया बाय क्रि मुक्त जीव 
प्रकृति से संसक्त होते हुये भी प्रकृति के दोषों से बचा रहता है, प्रकृति 
में जो शोभन और शुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित होता है, तो 
रामानुज का मत निर्दोष है । 

विशिष्टह्ेत-दशन ने भक्ति, प्रेम, क्तंव्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्षा अधिक जगह निकाल ली; वह भगवद्गीता के भी अधिक अ्रनुकूल 
हैं। इसीलिए आज भारत की अधिकांश जनता, ज्ञात या अज्ञात रूप 
से, रामानुज अनुयायिनी है| कुछ बिगढ़े दिमाग़ के 'ऊँची कोटि के! 
पंडितों को छोड़ कर अद्वेत के वास्तविक अनुयायी कम हैं । 

रामानुज की फिलॉसफी हृदय को अधिक सतुष्ट करती है, परंतु 
बुद्धि को वह उतना ही स तुष्ट नहीं कर पाती | 
हम यह नहीं कहते कि दाशनिक को हृदय की आव- 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देना चाहिए, परंतु बुद्धि की मार्गों का ख्याल 
रखना भी कम आवश्यक नहीं है । जो छुदय ओर बुद्धि दोनों को पूर्ण 
रूप से संतुष्ट करे, ऐसे दशन का आविष्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है | शंकर और रामानुज दोनों के दशन सदोष हैं |शंकर ओर 
रामानुज मनुष्य थे और मनुष्य की प्रत्येक कृति सदोष या अपूर्ण होती 
है । इस शअ्रध्याय के प्रारंभ में हमने शंकर की आलोचना को थी, अध्याय 
के अंत में हम रामानुज के दाषों का दिग्दशन करंगे | हमें खेद है कि 
'दोष-दर्शन' जैसा अप्रिय काम हमारे सिर पर पड़ा है, पर एक निष्पक्ष 
अश्रल्ोचक से और क्या आशा की जा सकती है ? दाशनिक लेखक बड़े 


दाशनिक कठिनाइयों 
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प्रयक्ष से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने 
बनाये घर में आलोचना की कुल्हाड़ी लगा देता है | “ऋषि एक नहीं है 
जिसका वचन प्रमाण हों' ओर जब ऋषिगण आपस में कगड़ पढ़े तो 
सरीब अध्येता, जो निपक्ष रहना चाहता है, क्या करे ! 


भक्ति के लिये भगवान्‌ को आवश्यकता है, मानव-हृदय एक आदश 
की खोज में हें जिस पर वह अपना प्रम न्योछावर कर सके । सत्य, शिव 
और सु दर के आदश को मानव बुद्ध ने भगकान बा ईश्वर का नाम 
दिया है। पर व ऐसे ईश्वर ने दुःखमय संसार की सृष्टि क्‍यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है। जीवों के कर्मों को अनादि बताकर संसार के दुःख 
का उनके मत्ये मढ़ना बात को ठाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन / संभव नहीं हैं। +$र करुणामय ईश्वर जीव के पाप 
कर्मों को नष्ट या क्षमा भो तो कर सकता है। किसी ईश्वर्वादों ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईमानदारी से नहों किया है। योग-दर्शन ने 
ईश्वर को सृष्टिएरचना से अलग करके अपनी बुद्धिमत्ता का परिचय 
दिया है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेख के बिचित्र रचना कैसे 
करती है, यह भी सरल नहीं है | 


रामानुज ईश्वर और जीव को निविकार मानते हैं। उन्होंने सारा 
परिवत्तन “घर्ममूत-ज्ञान' को दे दिया हैं। परंतु जिस वस्तु के धममों 
(गुणों) में परिवर्तन होता रहता है उसे अपरिवर्तनीय कहना कहाँ तक 
ठीक है, यह विचारणीय है | ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोष- 
ग्रस्त हैं, फिर ईश्वर को निर्दोष कहने का क्‍या अभिप्राय है ९ 


असीम ओर ससीम का सबंधे बताना दशनशास्त्र की प्रमुख समस्या 

ते मं ता] ऊ ह ु ए 
है । जीव तथा जगत्‌ और ईश्वर में क्‍या संबंध है, यह महत्त्ववूण प्रश्न 
है | जीव और प्रकृति द्रव्य हैं, उनका विशेषण या प्रकार होना समझ में 
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नहीं आता | रामानज ने शंकर के निगुण और निर्विशेष ब्रह्म की आलो- 
चना की है, परंतु रामानुज का अपना ब्रह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है | 

दि परिवर्तित होनेवाले ओर सदोष विशेषणों को हठा लिया जाय तो 
रामानुज के ब्रह्म का क्या शेप रह जाता है ! यदि गण और गुणी में 
अत्यंत भेद है तो ब्रह्म और उसके कब्याण गुणों में अत्यंत भेद है। उंस 
दशा म॑ स्वयं ब्रह्म एक प्रकार से निगण ही रह जाता है | 


विभिन्न जीवों में भेद करनेवाला क्‍या है, यह भी विशिष्टाहत ठीक 
नहीं बतला सकता | सब जीव एक ही ब्रह्म के प्रकार या विशेषण हैं 
फिर उनमें इतमा भेद क्‍यों है ! ब्रह्म के “प्रकार! खंड-खंड क्‍यों हो रहे 
हैं; जीव ओर ज्ञान का संबध भी विचत्र है। रामान॒ुज के घर्ममृतत 
ज्ञान की “अपेश्ल सांख्य का अंतःकरण अधिक सुदर घारणा है। 
अंतःकरण की बृत्तियों को पुरुष का चेतन्य प्रकाशित करता है | वृत्तियाँ 
जड़ हैं। रामानुज के अजड़ धर्ममृूत ज्ञानश्थ्रौर जीव का संबंध ठीक 
समझ में नहीं आता । दोनों द्रव्य हैं ओर एक दूसरे का विशेषण नहीं 
हो सकते | 


ब्रह्म का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है। इन प्रकारों का संबंध किस तरह का है ! रामानुज परिणामवाद' 
के समर्थक हैं परतु परिणामवाद की कठिनाइयों से श्रति की दृहाई देकर 
ही नहीं बचा जा सकता । दूसरे मतवाले श्रुति का दूसख अभिप्राय 
वतल्ाते हैं | परिणामवाद का युक्ति-पूण मंडन भी होना चाहिए । 
प्रकार और ब्रकारी में अत्यंत भेद मानने पर अमैद अतियों से विरोध 
होता है, अभेद मानने पर जीवों की स्वतंत्रता नष्ट हो जाती है। जीव को 
स्वतंत्र मानने पर अद्वत नहीं रह सकता ओर परतंत्र मानने पर “उत्तर- 
दायित्व” समझ में नहीं आता । परतंत्र जीव अपने कर्मा के लिए 
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उत्तरदायी नहीं हो सकता, उसे अच्छा-बुरा फल भी नहीं मिल सकता । 
अद्वेत-वेदांत ने इन कठिनाइयों से बचने के लिए मायावाद की शरण 
ली ओर पारमार्थिक तथा व्यावह्रिक दृष्टिकोणों की कल्पना की | हत 
व्यावहारिक या आपेक्षिक है. अद्व त पारमार्थिक ( माया मात्र मिदं हेत- 
मद्र त॑ परमार्थतः) । परंठु रामानुज तो मायावाद के समर्थक नहों हैं । 
उनकी कठिनाइयों का कोई दूसरा “हल? या समाधान भी समझ में नहीं 
आता | उनका प्रकार्यद्रत' या 'विशिष्टाइत! दाशनिक दृष्टि से निर्दोष 
नहीं है । 


आदवां अध्याय 
अन्य वेदांत तथा वेष्णव संप्रदाय 


पिछले दो अध्यायों में वेदांत के दो प्रमुख मंप्रदायों--अद त और 
विशिष्टाद त-का विवेचन किया गया है | श्री शंकराचार्य द्वारा प्रति- 
षिठत अद्वौतमत वेदांत-सँप्रदायों का सिस्‍्मौर है। निगुण ब्रह्म के दुर्ग्ाह्म 
होते हुये भी अद्व तवाद का भारतीय विचारधारा पर इलना अधिक 
प्रभाव पडा कि वेदांत प्राय: शांकरमत का समानार्थक समझा जाने 
लगा। अद्वोत-बाद के निगु ण॒ ब्रह्म के विरुद्ध सगुण ब्रह्म अथवा उपास्य 
परमेश्वर की प्रतिष्ठा करने वालों में श्रीरामानुजाचारय अग्रगण्य 
हैं। ऐतिहासिक काल-क्रम की दृष्टि से ही नहीं, वरन्‌ दाशनिक गंभीरता 
तथ। तार्किक तीत्रता की दृष्टि से भी श्री रामानुज का विशिष्टाद त- 
मत ही अद्वतमत का वास्तविक प्रतिस्पर्दधीं गिना जा सकता है । किंतु 
श्री रामानुज के बाद भी अन्य अनेक आचार्यों ने विश्विष प्रकार से 
सगुण परमेश्वर की प्रतिष्ठा कर अद्वेतमत से भिन्न वेदांत-मर्तों का प्रव- 
त्तन किया। इनमें मध्वाचार्य का दंतवाद, निंवाक का द्वतादत, 
वल्लभाचार्य का शुद्धाह्त और चैतन्य का अचिन्त्य मैदाभेदबाद 
मुख्य हैं। वेदांत के प्रस्थानत्रय--उपनिषद्‌ , अल्यसूत्न और गीता--पर 
आश्रित तथा प्रस्थानत्रय की ही विविधरूप व्याख्या द्वारा विस्तृत होने 
के कारण ये सभी मत वेदांत-परंपरा के ही अंतगत हैं । सग॒ण ब्रह्म के 


हे 
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रूप में विष्णु को परम-सपय मानने के कारण इन्हें वेष्णव-संप्रदाय भी 
कहा जा सकता है | 
१--निवाका चाय 

काल्न-क्रम की दृष्टि से वेदांत क आचार्यों में रामान॒ुज के बाद 
निंबाक का नाम प्रथम उल्लेखनीय है । इनका समय रामानुज के कुछ 
ही बाद ग्यारवीं शताब्दी समझना चाहिये । यह तेलेगू ब्राह्मण थे । 
बिलारी प्रांत में निंबपुर नामक ग्राम इनका निवास स्थान था। निंबाक 
रचित 'दशश्लोकी” के टीकाकार हरिव्यासदेव के अनुसार इन के पिता 
का नाथ जगज्ञाथ और माता का नाम सरस्वती था । इनके रे हुये कई 
अंश कहे जाते हैं जिनमें वेद्यंतपारिजातसोरभ! ओर “सिद्धांत रद्द! अधिक. 
प्रसिद्ध तथा महत््व-पूर्ण हैं | 'वेदांतपारिजाततोरभ” ब्ह्ममूत्रों के ऊपर 
निंबाक-कृत भाष्य है ओर निबाक संप्रदाय का मल-ग्रंथ है। “सिद्धांत 
रल' दश श्लोकों में निंबाक-मत का सार है ओर श्लीक-संख्या के कारण 
“दश-एलोकी! के नाम से भी प्रसिद्ध है । 


शंकराचार्य के अद्देत-वेदांत के निग॒ ण॒ ब्रह्म और मायावाद के 
विरुद्ध प्रतिक्रिया-रूप से जिन वेदांत संप्रदायों का उदय हुआ उनमें 
सामान्य रूप से ब्रह्म को समण तथा जीव ओर जगत्‌ को सत्य माना 
गया है। उनमें केवल विशेष सिद्धांतों के विषय में मत भेद है। निंबाक 
का. मत दताहेत कहलाता है, जो भास्कराचार्य के भदाभेदवाद से 
समानता रखता है। रामानज के समान निंबाक के मतानसार भी तीन 
चरम तत्व हैं अर्थात्‌ चित्‌, अचित्‌ ओर ईश्वर | जीव और जगत्‌ की 
कोई प्रथक सत्ता नहीं है; वे सदा ईश्वर के आश्रित हैं ओर इस दृष्टि 
से वे ईश्वर से अभिन्न हैं| यह अभिन्नता निंबाक मत में अद्वत का अंश 
है । किंतु जीव और ज़गत्‌ का ईश्वर से नितांत एकत्व नहीं है; उनका 
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ईश्वर से भिन्न एक विविक्त स्वरूप है। यह स्वरूप-भद द्वत का अंश 
हे। भेद ओर अमभद का इस प्रकार समन्वय होने के कारण निंबाक्त मत 
दतादत कहलाता है। रामानज के समान तत्त्व-त्रय को मानते हुये भी 
निवाक-मत एक अंश में रामानजमत से भिन्न है--रामानज का आग्रह 
अद्देत के प्रति अधिक है, किंतु निबाक-मत में अदहत और दूं त दोनों का 
सप्तान महत्व है । रामानज के समान भेद अद्वेत का विशेषण मात्र है, 
तः गोण नहीं वरन्‌ सम-सत्ताक है | 

निंबाक सत में भी चित, अचित ओर ईश्वर तीन चरम तत्त्व माने 
गये हैं। श्रन्य प्रकार से इन्हें भोक्ता, भोग्य और नियंता भी कहा गया 
हे । 

१--चित्‌-चित तत्त्व-जीव है। जीव ज्ञान-स्वरूप है। किंतु वह शान 
का आश्रय श्रर्थात्‌ ज्ञाता तथा कर्म का आश्रय अर्थात्‌ कर्ता है, शंकर के 
जीव की भाँ ति ज्ञान-मात्र तथा अकर्ता नहीं | ज्ञान जीव का स्वरूप ही 
नहीं, गण अथवा धर्म भी है। गुण और गुणी अथवा धर्म और धर्मी 
का तादात्म्य नहीं होता । उनमें अ्प्रथकभाव होते हये भी भंद है। जिस 
प्रकार सूय प्रकाशमय तथा प्रकाश का आश्रय छोनों है, उसी प्रकार जीव 
भी ज्ञानमय तथा ज्ञानाश्रय दोनों है। जीव कर्ता भी है। प्रत्येक अवस्था 
में जीव का कतृ त्व वत्त मान रहता है। सांसारिक अवस्था में तो जीव 
का कतृ त्व सवमान्य है | शंकराचार्य की भाँति जो मुक्तावस्था में जीव 
का कतु त्व नहीं मानते उनसे निंबाक का मतझेंद है । जिस प्रकार 
सोसारिक अवस्था में जीव का कतृ त्व अनूभवसिद्ध है, उसी प्रकार मुक्ता 
बस्था में जीव का कतृ त्व श्रति सम्मत है। जिस प्रकार 'कुवन्नवेह कर्मोंशि 
जिजीविषच्छुतं समा: ध्वगकामों यजेत”ः आदि श्रतियाँ संसार अब- 
स्था में आत्मा के कतृ त्व का प्रतिपादन करतीं हैं, उसी प्रकार 'मुमन्न- 
उल्ञोपःसीटः 'शान्त उपासीत! आदि श्र॒तियाँ से मुक्तावस्था में भी उपा 
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सना आदि रूप से जीब का कतृ त्व सिद्ध होता है। जीव के कतृ त्व की 
निषेघक श्रतियों का तात्यय केवल यही है कि जीव का कतृ त्व स्वतंत्र 
रूप से नहां है। जीव ईश्वर के आश्रित है; ईश्वर अंतर्यामी तथा जीव 
ओर जगत्‌ का नियंता है। प्रत्येक कम में ईश्वर का नियंत्रण रहने के 
कारण जीव स्वतंत्र कर्ता नहीं है । 


जीव ज्ञाता तथा कर्ता होने के साथ-साथ भोक्ता भी है| किंठु शान 
ओर कम की भाँति अपने भोग की प्राप्ति के लिये भी वह ईश्वर के 
ग्राश्रित है। चैतन्यात्मक ओर ज्ञानाश्रय रूप से ईश्वर के समान होते 
हुये भी जीव का ईश्वर से व्यावत्त क एक विशेष गुण नियम्यत्व है । 
ईश्बर नियंता है ओर जीव सदा नियम्य है। मुक्त अवस्था में भी जीव 
ईश्वर के अ्रधीन ओर आश्रित रहता है । 

परिमाण में जीव अणु है तथा संख्या में नाना है। अणु होते हुये 
भी जीव का ज्ञान गुण व्यापक है । जिस प्रकार दीपक का प्रकाश दूर 
तक व्याप्त रहता है उसी प्रकार जीव का चेतन्य समस्त देह में व्याप्त 
रहता है | भिन्न-भिन्न देहों में भिन्न-भिन्न जीव हैं । इस प्रकार जीवों को 
संख्या अनंत है | शंकर के कतिपय अनयायियों का एक जीववाद निंबाक 
को मान्य नहीं। ये अण और अंनत जीव ईश्वर के अंश हैं। अंश का 
अर्थ अवयव अथवा विभाग नहीं; ईश्वर कोई अंश-संघात अथचा विभज्य 
समष्टि नहीं है | अंश का अर्थ शक्तिरूप है। ईश्वर सवशक्तिमान है। 
वह अपनी अनंत शक्ति द्वारा अनंत शक्तिरूपों में व्यक्त होता है । ईश्वर 
की अनंत शक्ति का रूप होने के कारण जीव ईश्वर का अंश है | 

ये जीव दो प्रकार के होते हैं एक जो मुक्त है और परमानंद को. 
अवस्था को प्राप्त है; दूसरे जो संसार चक्र में फंसे हुये हैं। मुक्त जीव 
भी दो प्रकार के होते हैं---एक जो नित्यमुक्त ओर सदा परमानंद को 
प्राप्त हैं जैसे गरुड़, विश्वक्सेन आदि दूसरे जो साधना-द्वारा संसार चक्र 
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से मुक्त होकर परमानंद की प्राप्ति करते हैं। संसार चक्र में आबद्धू 
जीव अनादि अज्ञान के परिणाम-मृत कर्म के संसर्ग से अपने मूल 
स्वरूप से च्युत हो जाते हैं। अज्ञान आवरण से उनका मूल आनंद- 
रूप तिरोहित हो जाता है। भगवान के प्रसाद से यह अज्ञान बंधन 
छिन्न हो सकता है ओर जीव अपने पूर्णानंद रूप को प्राप्त होता है । 


२--अचित्‌--अचित्‌ तत्व का अर्थ चेतना-हीन पदाथ है । यह 
तीन प्रकार का होता है ( १ ) प्राकृत, ( २) अप्राकृत और (३ ) 
काल । ( १) प्राकृत पदाथ से अभिप्राय महत्तत््व से लेकर महाभूत 
पयत् जगत्‌ से हैं जो प्रकृति से उत्पन्न है। यह प्रकृति सांख्य की प्रकृत्ति 
के समान ही त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सत्व, रजस, तमस्‌ से युक्त है। किंतु 
यह प्रकृति सांख्य-प्रकृति के समान स्वतंत्र नहीं बस्न्‌ ईश्बर-द्वारा 
नियंत्रित है। (२) अप्राकृत वे पदा्थ कहलाते हैं जो प्राकृतिक 
अर्थात्‌ प्रकृति के ड्रुणों से निर्मित नहीं हैं। जैसे भगवान्‌ का लोक, 
भगवान्‌ के अलंकार आदि | निंबाक का यह अप्राकृत तत्त्व रामानुज 
के शुद्ध सत्ब या नित्य-विभूति के समान ही है। (३ ) काल प्राकृत 
तथा शअ्रप्राकृत दोनों से भिन्न तत्व है। जगत्‌ दे; समस्त पदार्थों के 
निरंतर परिणाम का काश्णु काल ही है। संसार चक्र का नियामक 
होते हुये भी काल ईश्वर के लिये नियम्य है। काल अखरुूडरूप हे, 
यद्यपि उसके औपाधिक भैद हैं । स्वरूप से नित्य होते हुये मी वह कार्य 
रूप से अनित्य है। 

३--इश्चर--निंबाक मत में भी ब्रह्म को कल्पना शमानुज-मत्त 
की भाँति सशुण रूप से की गई है, यद्यपि दोनों कब्पनाओं में कुछ 
अंतर है। सगुण ब्रह्म का ही नाम ईश्वर है। निंबाक ने कृष्ण को 
परमेश्वर माना है। यह ईश्वर जीव ओर जगत्‌ का नियंता तथा 
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अविद्यादि दोपों में रहित ओर समस्त कच्यना गणों से युक्त है 
वामुरेव, सकपण, प्रदन्न और अ्रनिरुद्ध ये चार व्यूह उम ईश्वर के 
अंग हैं। यह व्यूहों की कल्पना फंचरात्रमत तथा रामानुजमत के 
समान ही है| यह ईश्वर मत्य--कूृर्माद रूप से जगत में अवतरित 
होता हैं ओर जगत का उपादान तथा निमित्त कारण है। ईश्वर 
के उबादान कारण होने का अथ यह है कि वह चित्‌ और अचित्‌ 
शक्तियों के सूक्म सूप से स्थूल रूप से अ्भिव्यक्त होने का कारण है | 
कर्मानुरूप फल ओर उनके भोग-साधनों की योजना का व्यवस्थापक 
होने के कारण वह संसार का निमित्त कारण है। अ्रततः सृष्टि का अर्थ 
केवल सूछ्रम की स्थूल रूप में अभिव्यक्ति है। इस प्र कार सृष्टि यूछम 
तत्त्व कम स्‍्थूल् रूप में परिणाम' है। शंकराचाय का “विवत्त वाद' 
निंबाक को मान्य नहीं है| ब्रह्म में अध्यस्त होने के कारण जगत 
मिथ्या विवत्त मात्र नहीं है, क्योंकि अन्यत्न वस्तुतः धत्त मान पदाथ 
का ही अन्य पर अध्यास हो सकता है | रामानुज की जीव-जगत विशिष्ट 
ब्रच्म को उपादान-कारण-कल्पना से निंबाक के ईश्वर की कल्पना 
कुछ जिन्न हे। रामानुज जिसे ब्रह्म का शरीर कहते हैं, उसे निंबाक 
शक्ति कहते हैं | रामानुज के अनुसार जगत ब्रह्म की विशेषण भूत प्रकृति 
का परिखा4 है, निंबाक के अनुसार वह ब्रह्म का शक्ति का परिणाम 
है। दोनों के अमुसार यह परिणाम ब्रह्म को नहीं छूते । ब्रह्म नित्य स्वरूप 
म॑ संस्थित रहता है | 


चित्‌ , अचित्‌ और ईश्वर इन तीन दत्वों के संबंध की कल्पना 
निंवाक मत की मौलिकता है। कहा जा चुका है कि नि बाक का मत 
द्रताद्त है। इस मत का आधार उक्त तीन तत्वों के संबंध में द्वेत 
जर अद्बत का समनन्‍्वब हैे। जीव, जगत्‌ू ओर ईश्वर न एक-दइसरे से 
अत्यत भिन्न हैं और न उनका पूण तादास्म्य ही है। अतः इस सबंध 
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को न द्त कह सकते हैं और न अद्वेत । किंतु साथ ही यह संबंध दंत 
और अद्वत दोनों है | द त-पस्क तथा तथा अद्दत-परक श्रुत्ियाँ दोनों 
समान रूप से सत्य हैं। एक को मानने पर अन्य श्रतियों का विरोध 
होगा । श्रतियों में ईश्वर के उन गुणों का वर्णन किया गया दे जो 
जीव और जगत में नहीं पाये जाते, ग्रतः भेद अथवा दत अंश का 
स्वीकरण आवश्यक है। कि तु इस अर्थ में उनमें अद्द त अथवा अमभेद, 
भी है कि चित्‌ ओर अचित्‌ की कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं है; वे सदा 
ईश्वर के आश्रित हैं। ईश्वर ओर जीव का संबंध दीपक ओर प्रकाश 
के समान हतादइत है। ईश्वर ओर जगत्‌ का संबंध अहि-कुण्डल के 
संमान दताइ त है । 


नि बाक मत में स्वीकृत तीन तत्त्वों में ईश्वर परम तत्त्व है। शमा- 
नुज के नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर निबाक ने कृष्ण और राधा 
को स्थापित किया है | जीव के लिये संसार-बंधन से मोक्ष प्राम् करने 
के लिये कृष्ण की भक्ति परम मार्ग है। यह भक्ति भगवान्‌ के अनुग्रह 
से प्राप्त होती है। प्रपत्ति तथा अन्य गुणों से जीव भगवत्कृपा के योग्य 
बनवा है | भक्ति का अर्थ रामानुज की भांति ध्यान या उपासना नहीं 
वरन्‌ अनुराग या प्र म है। प्रपत्ति का अथे एक मात्र ईश्वराञ्रय की 
भावना है । भक्ति से भगवत्साक्षात्कार होता है। यही मोक्ष है और 
यह शरीरावस्था में संभव नहीं है। अतः निबाक मत में जीवन्सुक्ति 
मान्य नहीं है। 

२--मध्वा बाय 


शंकर के आ्रालोचक वेदांत के आचायों में मध्ब का नाम प्रमुख 
विश कि किक रे | किक 
है। मध्व के द्व तवाद में अद्वतवाद का विरोध प्रब्लतम रूप में व्यक्त 
हे विके।७ कप बिक, ह 
हुआ । हू तवाद में अरद्द तवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया का पर्यबलान-सा 
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प्रतीत होता है। शंकर ने 6६ त का निराकरण कर अद्वेतवाद का स्थाप्रन 
किया । रामानुज ने अद्वत को प्रधान मानते हुये द्वंत को उसका विशेषण 
मानकर दोनों के समन्वय पूर्वक विशिष्टाद्त का मंडन किया | निंबाक 
ने अद्त ओर दत दोनों तत्वों को समान महत्त्व देकर द्वताद्वेत का 
समर्थन किया और इस प्रकार द्त को रामानुनत्न की अपेक्षा अधिक 
महत्त्व दिया | मध्व ने भेद को मुख्य मान कर अद्वेतवाद के िरुद् 
द्वृतवाद की प्रतिष्ठा की | इस प्रकार शंकर के अद्वेह्वाद के विरुद्ध 
प्रतिक्रिया का पर्यवसास मध्य के द्वेतवाद में हुआ | 

दक्षिण देश में उडिपी! नामक स्थान आज मध्व सप्रदाय का 
कँँद्र है। उसी के पास रजतपीठ नामक स्थान पर जो वत्त मान कल्या- 
णुपुर का समस्थानीय माना जा सकता है, सन्‌ ११६६ में मध्वाचार्य 
का जन्म हुआ | मध्वाचार्य पूर्प्रश्ञ तथा आन द तीर्थ के नाम से भी 
प्रसिद हैं । इनके पिता का नाम मध्यगेह भट्ट तथा गुरु का नाम अच्यु- 
तप्रेन्ष था। 

भारतवष के मुख्य तीर्थों में पयेटन कर मध्वाचाय ने अपने देतमत 
का प्रचार किया । इनके रचे हुये ३७ ग्रंथ कहे जाते हैं जिनमें कुछ प्रमुख 
प्रथों के नाम ये हैं (१) ब्रह्मसूत्र भाष्य; (२) अनु स्याज्यान (भाष्य में 
मंडित मत की पोषक अल्याक्षराद्त्ति ); (३) दशोपनिषद्‌ भाष्य; (४) 
गीताभाष्य; (५) महाभारत तात्पयेनिणय; (६) भागवत तात्पयनिर्णय; (७) 
गीतातात्पयनिणंय; (८) उपाधि खणएडन; (६ मायावाद खण्डन; (१०) 
अपचमिथ्यानुमान खण्डन; (११) तत्त्वविवेक | मध्व के अनुयायियों में 
जयतीर्थ अपनी प्रतिभा और पारिडत्य के लिये प्रसिद्ध हैं। इन्होंने मध्य 
के भाष्यों पर विद्वत्तापूर्ण बृत्ति ग्रंथों की रचना कर द्वेतसिद्धांत का 
प्रबल परिपोषण किया । जयतीथ की “वादावली” तथा व्यासराज का 
'भेदोजीवन' दतवाद के प्रसिद्ध बाद-अंथ हैं | 
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मध्वाचार्य का सिद्धान्त दतवाद कहलाता है। मब्व मत में अद्देत 
का खण्डन करके भेद अथवा द्ेत का स्थापन किया गया है। मध्य 
ओर उनके अनुयायियों ने अद्वेतवाद का खणए्डन किया है। तथा शंक- 
राचाय के अध्यास और विवत्त सिद्धांत की आलोचना की है। मध्य 
ने इस बात पर ज़ोर दिया है कि भ्रम यह भ्रांति भी सवथा नियम-हीन 
नहीं होती । रस्सी में सप॑ का भ्रम होता है, शुक्ति में रजत का । यदि 
भ्रम में वस्तु के आधार का नियम न हो तो रस्सी में ही सप का भ्रम 
क्यों हो,रस्सी में हाथी का भ्रम क्‍यों नहों ? भ्रम के लिये दो वास्तविक 
पदार्थों. का होना आवश्यक है। सप॑ और रज़त की वास्तविक सत्ता है 
इसलिये उनका भ्रम होता है। यदि जगत्‌ की वास्तविक सत्ता नहीं तो 
ब्रह्म में उसका अध्यास या भ्रम भी नहीं हो सकता | 


मध्व ने निबाकामिमत अद्दत और द्वोत के समन्वय को अस्वीकृत 
कर भेद का प्रतिपादन किया है| उनके अनसार भेद और अमेद दोनों 
का एक कोटि में प्रतिपादन व्याघात-दोषयुक्त है। दवत और अश्रद्व त दोनों 
की एकत्र स्थिति असम्भव है। और न अतद्र वदियों का अभिमत 
जगन्मिथ्याबाद मध्व को मान्य है | यदि जगत में प्रत्येक वस्तु मिथ्या 
है तो जगन्मिथ्या है अथवा बाध्य है यह कथन भी मिथ्या है। इस 
प्रकार जगत की सत्यता ही सिद्ध होती है। जगत का अंत में बाघ हो 
जाता है, इसका कोई प्रमाण नहीं है । जगत की सत्ता का कभी तिरो- 
धान नहीं होता | जगत मिथ्या नहीं यथा है। यदि भ्रम भी हो तो 
उससे जगत की असत्ता सिद्ध नहीं होतो वास्तविक सत्ता के श्राधार के 
बिना श्रम अकल्पनीय है। अ्रद्व तवदियों की इष्ट अनिवचनीय कोटि भी 
मध्व को मान्य नहीं | शंकर की सत और असत से विल्यक्षण अनिवच- “ 
नीय कोडि का झध्व ने खश्डन किया है। सत्‌ ओर असत्‌ से भिन्न कोई 
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तीसरी कोटि नहीं है | जगतूसत्‌ है, क्योंकि "वह वतमान है। उसकी 
सत्ता का बाध कभी नहीं होता ! 

इस प्रकार जगत्‌ की सत्ता का समर्थन कर मध्व में दवत वाद का 
प्रतिपादन किया है। संसार में भेद नहीं हे अमेद ही है, अथवा शैद 
अवास्तविक या मायिक है , यह कहना साहस मात्र है। भैद वस्तुओं 
का वास्तविक स्वरूप है | वहसाक्षात्‌ अनुभव सिद्ध है। साक्षात अनुभव 
की सत्यता का प्रत्यारू्यान किसी तक द्वारा नहीं किया जा सकता | श्रति 
भो भेद का प्रतिपादन करती है । जीव और ईश्वर के स्वरूप का मैद 
श्रतियों से स्पष्ट है | ईश्वर जगत्‌ का सृष्टा ओर सवश्ञ तथा सब शक्ति- 
मान्‌ है । जीव में ये गुण नहीं हैं। अतः मेद प्रत्यक्ष तथा श्रुति उमयथा 
सिद्ध है। भेद की वास्तविकता को माने बिना जगत का कोई व्यवहार 
हीं चल सकता | गुरु और शिष्य , पिता और पुत्र , पति और पत्नो 
के सबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं। यदि भेद न हो तोसमाज और 
उसके व्यवहारों का लोप हो जाय । पाप और पुएय , शान और अज्ञान 
का मैद - तो अ्रद्वेत वादियों को भी मानना पड़े गा। यदि प्रमा और 
अप्रमा ( यथार्थ ज्ञान और अयथाथ ज्ञान ) में भेद नहीं है तो दाशंनिद्क 
चिन्तन की आवश्यकता हो क्‍या है १ | 

मध्य के अनुसार पाँच प्रकार के मद मूल ओर नित्य हैं :--.. 

१- ईश्वर और जीव॑ का मंद--ईश्वर सवश् ओर स्व शक्तिमान्‌ 
है , जीव अल्पक्ष ओर अब्प शक्तिमान्‌ है| अतएव उनमें भेद है । 

२--ईश्वर और जड़ जगत्‌ का भंद--जीबव की भांति जड़ जगत 
भी ईश्वर से भिन्न है | एक चेतन है, वूसरा जड़: एक सध्टा है 

दूसरा सृष्टि , एक नियामक है और दूसरा नियम्य । 

' ३-- जीव और जगत का भंद--जीव चेतन है और जग 
जड़ | प्राणधारी और प्राश--शूल्य पदार्थों की भिन्नता बालक भी 


३ 


अन्य वेदांत तथा वैष्णव संप्रदाय ४६, 


आनते हैं। उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता नहीं है 
जीव और जीव का भेद--जीव अनेक हैं ओर उनके अनुभवों 


में मंद है। अन्यथा सुख, दुःख, हप, शोक आदि अनुभव सबको 
साथ-साथ होते | मोक्षावस्था में भी जीवों के अनुभव विलक्षण 
होते हैं | 


४ “जड़ और जड़ का भेद--जिस प्रकार एक जीव दूसरे जीव से 
भिन्न है , उसी प्रकार एक जड़ पदार्थ भी दूसरे जड़ पदाथ से निन्न है । 
कर्मी और मेज़ अलग-अलग है । 


इस भेदवाद के आधार पर मध्य ने अपने दत सिद्धांत का 
निर्माण किया है| उनके अ्रनुसार दो मूल तत्त्व हैं--स्वतंत्र आर परतंत्र | 
कदल विष्णु स्वतन्त्र है शेष सब परत'त्र हैं। परत त्र पदार्थों के दो भैद 
ऐं--भाव ओर श्रभाव | सत्तावान्‌ पदार्थ भाव कोटि में है ! प्रागभाव 
ध्वंसाभावादि अभाव कोटियाँ है | भाव पदार्थ भी दो प्रकार के होते 
हैं--चेतन, और अचेतन या जड़। चेतन जीब दुःखानषक्त और 
दुःखाननषक्त दो प्रकार के होते हैं | दु:खानषक्त के मुक्त और दःखाबद्ध 
दो भेद हैं। दुःखाबद्ध के मोक्षाई और अमोक्षाह दो प्रकार हैं। भक्ति- 
साधना द्वारा इश्वरानुग्ह के अधिकारी मोक्षाह हैं | राक्षस, पिशाचादि 
नीचजन अमोक्षाह ओर अनंत बंधन के अधिकारी हैं। अ्रचेतन 
अथवा जड़ पद्यथ भी तीन प्रकार के होते हैं--नित्य, अ्नित्य तथ! 
नित्यानित्य | वेद नित्य हैं। पदाथ-जगत अनित्य है। प्राण, प्रकृति 
आदि नित्यानित्य हैं; ये स्वरूप से नित्य, किंतु संसार-क्रम में अनित्य 


हैं । 


अन्य प्रकार से मध्य ने कुछ वेशेषिक के समान पदार्थों का 
विभाजन किया है। माध्व के अनुसार नो पदाय हैं--द्वव्य, गुण, 
कम, सामान्य, विशेष, विशिष्ट अंशी, शक्ति, साइश्य और अभाव । 
३० 
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द्रव्य बीस हैं--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृताकाश, प्रकृति, 
त्रिशुण, महत्‌ अहंकार, बुद्धि, मनस, इंद्विय, भूत, मात्र ( तंमात्र ) 
अविद्या, वर्ण, अन्धकार वासना, काल और प्रतिबिम्व | गुण 
वैशेषिक के समान ही माने गये हैं, केवल शम, कृपा, तितिक्षाई 
मानसिक गुणों का समावेश और कर दिया गया है | कम वह हे जो 
साक्षात्‌ अथवा आरात्‌ रूप से पुण्य अथवा पाप का कारण होता है| 
वह तीन प्रकार का होता है --विहित, प्रतिषिद्ध और उदाप्तीन | जाति 
या सामान्य न्याय वैशेषिक के समान नित्य नहीं है बरन्‌ नित्य द्वव्यगत 
सामान्य नित्य तथा अनित्यद्रव्यगत सामान्य अनित्य है। विशेष 
अनंत हैं। शक्ति चार प्रकार की होती हैं (१) परमात्मा की अचिंत्य 
शक्ति ( २ ) पदार्थों की सहज शक्ति या कारण शक्ति जो परिणाम 
का कारण है। (३) प्रतिष्ठा द्वारा देव प्रतिमाओं आदि में संस्कार 
काय द्वारा उत्पन्न आधेय शक्ति | (४) पद-शक्ति। साहश्य का अर्थ 
समानता है, जो दो भिन्न पदाथा के बीच होती है। अभाव तीन प्रकार 
का होता है-प्रागमाव, प्रध्वंसाभाव और अनन्‍्योन्याभाव | 


मध्य मत की उक्त पदार्थ-मीमासा में ईश्वर, जीव, और जगत्‌ तीन 
पदाथ मुख्य हैं | इन तीन पदार्थों का भेद और इनकी प्रमुखता सभी 
अद्दतेतर वेढंतों में समान है, यद्यपि इनके स्वरूप ओर संबंध के 
विषय मे उनमें परस्पर भेद है । 


ईश्वर--अन्य वैष्णव संप्रदायों की भाँति मध्व ने भी अद्वेत के 
निगुण ब्रह्म का निराकरण कर संशुण परमेश्वर को परम सत्य माना है | 
मध्व के मतानुसार निगुण ब्रह्म शून्य-कल्प ही हे सगुण ब्क्ष अ्रथवा परमे- 
श्वर ही परम सत्य हैं| वह अनत गुणों का आगार है| निशुण सूचक 
श्रुतियाँ ईश्वर में हेय गुणों का निराकरण करती हैं | वह विश्व का सष्टा 
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ओर नियंता है। किंतु मध्ब परमात्मा को सृष्टि का उपादान कारण 
नहीं मानते वह केवल्ल निमित्त कारण है। वह जीव और जगत्‌ से भिन्न 
तथा दोनों का नियामक है | सृष्टि का सूजन, संरक्षण, संहार, नियंत्रण, 
तथा जीवों के ज्ञान, वंघ, मोक्ष आदि ईश्वर के शुण हैं। उसका ज्ञान- 
रूप अलोकिक शरीर है | वह ईश्वर एक होकर भी अनेक रूपों में व्यक्त 
होता है | उसके सभी अवतारों में गुण कर्माद रूप से समान है। लक्ष्मी 
उसकी सहचरी तथा शक्ति है परमात्मा से अत्यंत भिन्न होकर भी लक्ष्मी 
उसके पूण आश्रित है । वह नित्य मुक्त है | 

जीव---जीव अज्ञान, मोह, दुःख आदि दोषों से युक्त तथा संसरण 
शील होते हैं। ये संख्या में अनंत तथा एक--दूसरे से भिन्न हैं। 
मुख्यतया जीव तीन प्रकार के होते हैं--मुक्ति योग्य, नित्यसंसारी तथा 
तमोंयोग्य | मुक्ति प्राप्त करने के अधिकारी जीव देव, ऋषि, पितृ, 
चक्रवर्ती तथा उत्तम मनुष्य रूप पाँच प्रकार के होंते हैं । नित्य संसारी 
जीव कर्मानुसार सदा स्वर्ग-मरकादि लेकों में विचरण करते रहते 
हैं। वे कभी मुक्ति नहीं पाते । दैत्य राक्षस, पिशाच तथा अधम मनुष्य 
थे चार तमोयोग्य जीव हैं| ससार दशा को भाँति मुक्तावस्था में जीवों 
के आनंदानुभव सव था एक से नहीं होते, उनमें कुछ व्यक्तिगत भेद 
रहता है । 

जगतू--जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति है; ईश्वर केवल 
निमित्त कारण है। सृष्टि की कल्पना माध्य मत में सांख्य के समान 
ही है| 

मोक्ष-साधना--भक्ति द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है। परमेश्वर की 


पूर्ण और निष्काम भक्ति मोक्ष का एक मात्र साधन है। परमेश्वर के 
गुण और महिमा के ज्ञान-पूव क परम-स्लेंह का नाम भक्ति है। परमेश्वर 
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के गुणों के ज्ञान से उस पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है| 
ज्ञान थे मक्ति उत्पन्न होती है। पांवन्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की 
उपलब्धि होती है | गुरु के चरणों सं वेठ कर नियम-पूत्र क वेदाध्ययन 
करने से तत्व बाघ हाता है कितु सब कुछ करने पर भी बिना 
संगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है ओर न मोक्ष । परमेश्वर कृषा 
कर अज्ञानियों को ज्ञान और ज्ञानियों को मोक्ष प्रदान करता हैं। जीव 
परमात्मा पर अवलम्बित होते हये भो कम करने मे स्वतत्र हैं, ओर साधना 
रा सत्व-शुद्धि कर ज्ञान, भक्ति और माक्ष का अधिकारी बन सकता 
है | शान के लिये वेराग्य शम, दमादि का संपादन तथा स्वाध्याय, 
शरणागति, गुरु-सेवा शास्त्र-अवण, मनन, ईश्वरापण बुद्धि ओर ईश्वरो- 
पासना आवश्यक हैं । 


मध्व-मत के अनुसार मोक्ष ब्रह्म के साथ "दात्म्य की प्राप्ति नहीं 

है। ब्रह्मनजीव का भैद नित्य हैं । मुक्तजीव ईश्वर को विर्भुत और 

श्रानद के भागी हो जाते हैं। कितरु रामाजुज के मत को भाँति सभी 

जीव समान रूप से ब्रह्म के पूण-आन द के अधिकारी नहीं होते । वे- 

अपनी सामथ्ये के अनुसार उसमे भाग लेते हैं | प्रत्येक जीव का मुक्ता- 

वस्था में आन दानुभव भिन्न होता है। उनकी बुद्धियाँ, इच्छायं ओर 

उद श्य एक हो जाते हैं, यही उनको एकता हैं। एकता का अर्थ 
तादात्म्य नहीं हैं । 

३---वललभाचाय 

वल्लभाचाय का सिद्धांत शुद्धाद्नत के नाम से विख्यात है | संप्रदाय- 

पर पारा के अनुसार विध्णुस्वभी इसके मूल प्रवत्त क माने जा+ हैं। 

किंतु इस संप्रदाय के प्रचार ओर प्रसिद्धि का श्र वल्लभाचाय को है। 

वल्लभ का जन्म सन्‌ १४७६ ई० में हुआ। इनके पिता लक्ष्मण भट्ट 
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नामक तेलंग ब्राह्मण थे | काशी यात्रा के मार्ग में इनका जन्म हुआा 
था | इनका जोवन-त्तेत्र भी उत्तर भारत में रहा | मथुरा तथा दू दा वन 
इनके कायन््ेत्र के कंद्र रहे। अशुभाष्य” के नाम से प्रसिद्ध ब्रह्मसूत् 
का भाष्य वसलभ की मुख्य रचना है तत्वदोप निबंध! में भागवत 
के सिद्धांतों का प्रतिपादन है। सुबोधिनी' नाम भागवत की टीका 
भी उल्लभमत का महत्वपूण आंथ है। वल्लभाचार्य के बाद उनके 
द्वितीय पुत्र श्री विद्ुलनाथ जी ने पिता के आ्रांथों पर दीका टिप्पणी 
लिखकर पुष्टिमाग की पर्याप्त प्रतिष्ठा की। पुरुषोत्तम जी वल्लभ 
स॒प्रदाय के एक विद्वान्‌ टीकाकार हैं। “भभाष्य प्रकाश/ नामक टीका 
लिखकर इन्होंने वल्लभ के अगुभाष्यः के गूढ़ार्थ ,की मारमिक 
अभिव्यजना की है| विठ्ठलनाथ जी के पुत्र गिरिघर महाराज का 
जुद्धाद तमातर॒ड” वल्‍्लभमत का विवेचक प्रख्यात ग्रंथ है । 


माया से अलिप्त शुद्ध ब्रह्म को परम सत्य मानने के कारण वहलभ- 
वेदान्त का नाम “शद्भाद्ेत! है। यह ब्रह्म नि्गुंण नहीं संगुण है, 
तथा माया-स बंध-रहित अद्वितीय तत्त्व है। जीव और जगत्‌ सत्य 
हैं, माया नहीं, फिर भी ब्रग्म के अह्व त रूप से कोई विरोध नहीं है ! 
इस प्रकार अन्य बेष्णव-वेदांतों में प्वीकृत तीन तत््व--ब्रह्म,, जीग 
और जगत्‌ -वल्लभ को भी मान्य है | किंतु मध्वमत की भांति उनका 
भेद नहीं वरन्‌ अद्वेत वह्लभ को इष्ट है । वल्लभ मत में उनकी कल्पना 
निम्न प्रकार है । 

ब्रह्म -एक अद्वत ब्रह्म ही परम तत्व है | वह एक, शद्ध, अद्द त, 
नित्य, सवज्ञ, सवशक्ति मान्‌ , सर्गगुण-स पन्न तथा सच्चिदान द स्वरूप है 
वह अनंत-ऐश्वय-युक्त है तथा उस ऐश्गय के कारण परस्पर विरोधी 
गणों की भी सत्ता उसमें सभग है । अतः निगण तथा सगण दोनो 
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रूपों में ब्रह्म का निरूपण करने वाली श्रुतियाँ समान रूप से सत्य हैं । 
विरुद्ध धर्मों की सत्ता माया-प्रतिभास नहीं वरन्‌ स्वामाविक है भगवान्‌ 
अनेक रूप होकर भी एक हैं; श्रणोरणोयात्‌ महतोमहीयान्‌ हैं; पूण 
स्वत त्र हो कर भी भक्त के पराधीन हैं यह अनंत अलैकिक ऐड्वर्य 
से सपन्न एक शुद्ध अद्ेत ब्रह्म ही अनेक रूपों में व्यक्त होता है। यह 
संसार उस की लीला का विलास है | संसार रूप में व्यक्त होने पर भी 
उसके स्वरूप में कोई भेद नहीं आता । अहि-कुणडल के समान संसार 
भी ब्रह्म का ही लीला-रूप है। ब्रह्म जगत्‌ का उपादान तथा निमित्तकारण 
दोनों हैं| वह जगत का स॒श्टा हे और संपुण सृष्टि में व्याप्त है। सृष्टि 
में व्याप्ति की दृष्टि से वल्लम उपादान कारण की अपेक्षा ब्रह्म को समवायी 
कारण कहना अ्रधिक उचित सममते हैं । उपादान कारण की कल्पना 
में उपादान-पदार्थ के परिणाम या विकार की आपत्ति होती है | समथायी 
कारण रूप से ब्रह्म सपूण सृष्टि में व्यात है। अपनी अन त शक्ति से 
सब्चिदान द--ब्रह्म बहुरूप से व्यक्त होता है। बृहदारए्यक उपनिषद्‌ के 
अनुसार एकाकोी अवस्था में रमण न कर सकने के कारण उसने अनेक 
रूप से होने की इच्छ को ओर वह अनेक जीव और बहुरूप जगत्‌ के रूप 
में व्यक्त होता है। मगवाव के सत्‌ चित्‌ और आनंद रूप के आविर्भाव- 
तिरोभाव द्वारा सृष्टि और मोक्ष होते हैं। सत्‌ रूप से ब्रह्म सर्वत्र 
व्याप्त और वरतंमान है आ्रान द के तिरोहित होने में जीव को सृष्टि होती 
है । चित्‌ के भो तिरोहित होने से भौतिक जगत्‌ की उत्पत्ति होती है। 
इस प्रकार संपूण्ण सृष्टि ब्रह्मरप ही है--सब खल्विद ब्रह्म | इस 
ब्रह्म के तीन रूप होते हैं-- १) आधिदेविक रूप जो परबह्म, पर- 
मेश्वर, सच्चिदानद लीलापुरूषेत्तम श्रीकृष्ण जो अ्रनत गुण और 
ऐश्वर्य स'पन्न हैं तथा जो भक्त द्वारा प्राप्य है। ( २ ) आध्यात्मिक रूप 
जो अक्षर ब्रह्म है तथा जो समस्त गुणों के तिराभाव के कारण निगुण 
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रूप तथा ज्ञानी द्वारा शेय है | (३ ) अंतर्यामिन्‌ रूप जो विष्णु के 
विविध अवतारों में व्यक्त होता है। जड़ जगत भी ब्रह्म का आधिभोतिक 
ख्प है | 


जीव--जीव ब्रह्म का ही रूप तथा अंश है। जिस प्रकार अष्नि 
से स्फुलिंग प्रकट होते हैं उसी प्रकार जीब ब्रह्म के अंश मात्र हैं। अंश 
तथा अंशी के समान जीव ओर ब्रह्म में अभेद है। भगवान्‌ अपने 
अआतनंदांश को तिरोहित करके अनेक जीव रूप से व्यक्त हो कर रमण 
करते हैं| भेद केवल लीला के लिये है, अमेद ही वास्तविक है। सब 
कुछ वस्त॒तः ब्रह्मरूप ही है। रामानुज आदि की भाँति यल्लम भेद को भी 
वास्तविक नहीं मानते। भक्ति और ज्ञान द्वारा जीव के तिरोहित 
आनंद का मो क्षावस्था में आविर्भाव होता है। जीव -ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप 
तथा अर है | वह ब्रह्म का अंश रूप तथा नित्य ओर सत्य है। अशु 
होते हुये भी चंदन-गंध की व्याप्ति के समान चेतन्य की व्याप्ति के 
कारण व्यापक या विभु है। जीव तीन प्रकार का होता है--( १ ) शुद्ग 
(२ ) संसारी-ओर ( ३ ) मुक्त (( १) आनंदांश के तिरोधान होने 
पर अविद्या से संबंध होने के पूर्व जीव 'शुद्ध/ कहालाता है। (२) 
अविद्या के संबंध से जन्म-मरण के चक्र में संसरण करने वाला जीव 
संसारी! कहलाता है। ( ३) भगवान्‌ के अनुग्रह से जीवों के आनंद 
अंश का प्रादुर्भाव होता है और मुक्त होकर जीव सच्चिदानंद रूप प्राप्त 
कर भगवान्‌ से अभिन्न हो जाता है। 


जगत्‌---जगत्‌ के ब्रिष्रय में वल्लम “अपिकृत परिणामवाद' के मानते 
हैं | जगत वस्तुतः ब्रह्मात्मक ही है। चित्‌ और आनंद का तिरोधान होने 
से केवल सत रूप से ब्रह्म की अभिव्यक्ति ही जगत है । सृष्टि और प्रलय 
का अर्थ जगत रूप से ब्रह्म का आविर्भाव और तिरोभाव है, । ब्रह्म रूप 
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से जगत नित्य तथा सत्य है, | माया अ्थव्रा मिथ्या नहीं । सृष्टि और 
प्रलय ब्रह्म की ही शक्तियाँ हैं| शक्ति का शक्तिमान से अभद है| अत 
जगत्‌ न मिथ्या है, ओर न ब्रह्म से नितांत भिन्न है | अहि--कुएड- 
ल्बत्‌ जात्‌ का ब्रह्म से अभद संबंध है। जिस प्रकार कुरडलादि 
रूपों में परिणत होने पर भी सुबण में किपी प्रकार का विकार उत्पन्न 

होता उसी प्रकार जगद्र प से परिणत होने पर भी ब्रह्म में किपी 
प्रकार का विकार नहीं होता | 


पुष्टिमागं--इस प्रकार जीव जगत आदि सब ब्रह्मरूप [ ए 
अद्वत सच्चिदानंद ब्रह्म हो परम तत्त्व है । समस्त सृष्टि उसी का ल्ील 
विज्ञास है | भगवान्‌ श्रीकृष्ण परब्रह्म हैं। अनंत अलोकिक गणों से 
संपन्न होने के कारण वे पुरुषोत्तम हैं। भगवान के त्रिविध रूप के 
अनसार साधन-मार्ग सी तीन हैं -- आधिभोतिक कर्म मार्ग, आध्यात्मिक 
ज्ञान मार्ग और भक्ति का परम साग । ज्ञान द्वारा निगुण रूप अर 
ब्रह्म का ही प्राप्ति होती है। सब्चिदानंद सगुण रूप लीला पुरुषोत्तम 
श्रीकृष्ण की ग्रात्ि भक्ति द्वारा ही हो सकती है । भक्ति भी दों प्रकार 
की होती है--मर्यादा-भक्ति और पुष्टि-भक्ति | भक्त के प्रयज्ष से साध्य 
भक्ति जिसकी प्राप्ति सचेष्ट यल और आचरण द्वारा की जा सकती है 
मर्यादा-मक्ति कहलाती है। जिसमें शास्त्र विहित नियम, आचार, वैराग्य 
आदि के द्वारा साधक भगवान्‌ के सायुज्य की साधना करता है वह 
मर्यादा मार्ग की भक्ति है। एक मात्र भगवान्‌ का आश्रय ग्रहण कर लेने 
पर अनन्य शरणागत भक्त को भगवत कृपा से प्राप्त होने वाला भगवद 
नुग्रह पुष्ठि भक्ति कहलाती है | इसमें किसी साधन को अपेक्षा न 
होती केवल भगवान्‌ के अनन्य प्रेम से वह प्राप्त होतो है | भगवदनुग्रह 
से प्राप्त होने वाली भक्ति का ही नाम पुष्टि भक्ति हैं। मर्यादा भक्ति 
मे फल का अपक्षा बनी रहती है; पुष्टि भक्ति में किसी प्रकार के फल 
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की आकांक्षा नहीं रहती । मयादा भक्ति से सायुज्य की प्राप्ति हती है, 
पुष्टिभक्ति का साथ्य अभेद बोधन ही है। इस संसार से उद्धार गाने 
का सुगम उपाय पुष्टिभक्ति हो है । बिना भक्ति के भवसागर से पाए 
होने का कोई उपाय नहीं है ओर बिना भगवदुनुग्रह के भक्ति प्राप्त नहीं 
होती । मनुष्य को भगवान्‌ का अनन्य आश्रय और अनन्य प्रम होना 

ये। भक्ति ज्ञान रूप नहीं है। ज्ञान और भजन दो भिन्न भावनायें 
हैं| योग, ज्ञान और भक्ति का सहकारी हो सकता है | 


भगवदनुग्रह से भक्ति प्राप्त करने का प्रमुख उपाय अतःकरण 
की शुद्धता है| शुद्धांतःकरण वालों पर भगवान्‌ की कृपा होती है । 
अंत:करण को शुद्ध करने के सोलह साधन बताये गये हैं--स्नान, यज्ञ 
ओर देवमूर्ति का पूजन तीन बाह्य साधन हैं | सर्वात्मरूणप मे ईश्वर का 
ध्यान चतुर्थ है | सत्व गुण का उत्क्ष पंचम है । स्वकर्मायण और 
आसक्ति का त्याग षष्ठ है | श्रद्धय जनों का आदर सप्तम है। दीन- 
दया अधष्टम है। सभी ज्ञीबों को अपने समान मानना तथा अपना सखा 
समभना नवम है। यम ओर नियम दशम तथा एकादश हैं | गरझ से 
शार्र-श्रवणु द्वादश है | मगवन्नाम कीतन त्रयोदश है | सावभोम स्नेह 
ओर सहानभूत चतुदश है । ईश्वर सायुज्य पंचदश हैं। अहंक्राराभाव 
घपोडश है | वब्लभ के अनसार भगवदून ग्रह से प्रेम रूप में भक्ति का 
बीज वतमान रहता है। दृह होने पर यह त्याग, भक्ति-शाख्र-अवश और 
भगवन्नाम कीतन से बद्धित होता है। भक्ति के विकराश-क्रम के भाव, 
प्रेम, प्रण॒य, स्नेह, राग, अनुराग, तथा व्यसन सात पर्व हैं| भक्ति की 
परमावस्था व्यसन है, जिसमें भगवान्‌ के बिना रहना भक्त के लिये 
असंभव होता है। इस परम भक्ति में मनष्य सब कुछ त्याग कर 
भगवत्प्रम में निमग्न हो जाता है । 
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चेतन्य--निंवाक तथा वल्लम के बाद वैष्णव धर्म के सुधारकों तथा 
प्रचारकों में चेतन्‍्य का नाम विशेष उल्लेखनीय है | वस्तुतः चेतन्य 
वल्लमाचाय के सम सामयिक ही थे। आपका समय सन्‌ १४८५-१५३३ 
ई० है। चेतन्य का जन्म नवद्वीप में हुआ जो उस समय सिलहट तथा 
भारतवष के अन्य भागों से आये हुये वैष्णवों का केंद्र बन रहा था | 
इनके पिता का नाम जगन्नाथ मिश्र और माता का नाम शचीदेवी था। 
चेतन्य का बचपन का नाम विश्वंभर था ! विश्वरूप जो आगे नित्या- 
नंद के नाम से प्रसिद्ध हुये तथा जिनका चेतन्य के जीवन में बडा 
महत्व है उनके बड़े भाई थे । चेतन्य की आरंभ से ही भक्ति के गीतों 
में बड़ी रच थी। पिता की मृत्यु के बाद वे पितृ-श्राद्ध के लिये गया 
गये, वहाँ उनकी बहुत से नाघुओं और महत्माओ्ं में भेंट हुई। वहीं पर 
ईश्वरपुरी से दीक्षा ग्रहण कर उन्होंने संसार-त्याग का निश्चय किया | 
लोटकर कुछ काल तक भागवत का अध्यापन करते रहे. किंतु शीघ्र ही 
माता की आज्ञा लेकर संन्यास ग्रहण कर लिया | उन्होंने अपना श्र 
समय कृष्ण-कीतन और नृत्य मं बिताया | अधिकांश वे पुरी में रहे । 
कई बार प्रयत्ञ करने पर वे एक बार वृ दावन भी गये । वहाँ उनकी 
श्रीरूपगोस्वामी से भेंट हुई । 


चैतन्य पर भागवत, विष्णु पुराण और दरिबंश पुराण का बहुत 
प्रभाव पड़ा । उनका जीवन भगवत्कीतन तन्‍्मय दृत्य में ही व्यतीत 
हुआ । उनके रचित कोई ग्रंथ उपलब्ध नहीं हैं । चेतन्‍्य का मूल-मत 
उनके अनुयात्रियों और प्र॑मियों द्वारा लिखित जीवन चरितों में अंकित 
उनके उपदेशों से अनुमित किया जा सकता है। उन जीवनियों में काव्य 
ओर कल्पना का बाहुल्‍य होने के कारण चैतन्य के मल दाशनिक 
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सिद्धांतों का निरूपण कठिन है। चैतन्य के युगल शिष्य श्री रूपगोस्वामी 
तथा श्री सनातन गोस्वामी ने प्रामाणिक ग्रंथों की स्वना कर गौडीय 
वैष्णव मत का प्रतिष्ठापन किया | सनातन के छोटे भाई बल्लभ के पुत्र 
श्री जीवगोस्वामी चैतन्य-संग्रदाय की उजवल बिभूति हैं। उनका विद्वत्ता- 
पूण ग्रंथरल 'घटसंदर्म! के नाम से विख्यात है। चैतन्व मत के प्रचारकों 
में श्री जोब गोस्वामी और बलदेव विद्यामूषण दो सबसे महत्त्वपूर्ण 
नाम हैं। चेतन्व मत की प्रमुख विशवता उसकी भावुकता है। बल्लम 
संप्रदाय में भक्ति में उपासना की विधि ओर चर्या ने अधिक महत्व 
ग्रहण कर लिया था | चैतन्य ने भावना को-अधिक महत्त्व दिया । चेतन्य 
मत में भावमय प्रेम, कीतन आदि विधिवत्‌ उपासना का स्थान अहण कर 
लेते हैं । 

तीब गोस्वामी--घट्तंदर्भ' के अंतगत भागवत-संदस! में श्री 
जीव गोंस्वामी ने अचित्य भदाभंद! का प्रतिपादन किया है । भनवान्‌ 
अनंत गुणों के निवास तथा आनंद स्वरूप हैं। वे आनंद विग्रह भी हैं | 
उनका आनंद उनके ध्वरूय से एकाकार ही हैं । भगवान्‌ के स्वरूप, 
'वग्रह, मण ओर शक्ति में किसी प्रकार का मंद वा पार्थक्या नहीं है | 
भगतान्‌ की शक्ति स्वाभाविक तथा अचित्य है। वह भगवान्‌ से भिन्न 
या अभिन्न रूप से चिंतनीय नहीं है | वह भगवान्‌ से बहिभू त या भिन्न 
भी नहीं हो सकती; स्वरूप से शक्ति का तादात्म्य होने पर परिणाम, 
सृष्टि, लीला आदि की व्याल्या कठिन हैं। भगबान्‌ के स्वरूप की 
कल्पना में विरोधी गुणों का समन्वय अचिंत्यत्व” के सिद्धांत का मूल 
प्रयोजन है। जीव गोस्वाम! के अनुत्तार भगवान्‌ की तीन शक्तियाँ हैं-- 
स्वरूप शक्ति, तठस्थ शक्ति ओर बहिरंगमाया शक्ति | स्वरूप शक्ति तो 
भगवान्‌ के स्वरूप से एकाकार ही है| दूसरी तट्स्थ शक्ति की प्रतीक 
शुद्ध जीव है। तीसरी बहिरंगमाया शक्ति का विकास जगद्रूप में होता 
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है, जिसका मूल 'प्रधान' है | इस प्रसंग को स्पष्ट करने के लिये सूर्य 
उसकी किरणें और उसके बणों की उपमा दी गई है | भगवान्‌ सूय के 
तमान है, जीव उनकी रश्मि रूप हैं, और भत जगत सू्य के वर्ण स्फुरण 
के समान है। रामानज तथा पांचरात्र मत में स्वीकृत भगवान्‌ के चार 
व्यूहा में तीन व्यूइ दी गोडीय वैष्णव मत में मान्य हैं । जिन तीन 
से भगवान्‌ की विभूति को अभिव्यक्ति होती है उनमें प्रथम संकषण 
यह महाविष्ण है जो अखिल जीव-समष्टि और प्रकृति का स्वमी है 
द्वितोय प्रद्य म्न है जो अखिल जीव-समष्टि का अंतर्यामी है। और 
तृतीय व्यष्टि रूप में प्रत्येक जीव का अन्तर्यामी है 
जीव अशु-परिमाण और अनंत हैं। वे ईश्वर के अंश हैं । जगत 
इश्वर की सृष्टि है, अतः सत्य है | सत्य इंज्वर मिथ्या जगत्‌ की सृष्टि 
नहां कर सकता । माया मिथ्या विक्षेप-शक्ति नहीं वरन्‌ भगवान्‌ की अचिंत्य 
शक्ति है। माया से भगवान्‌ का संबंध तकातीत सृष्टि अज्ञान 
या अध्यास का काय नहीं बरन्‌ ईश्वर की अच्ित्य शक्ति का काये है। 
परमात्मा जगत्‌ का निमित्त, कारण है; अपनी शक्तियों से युक्त परमात्मा 
जगत्‌ का उपादान कारण भी है। अपनी अ्रचिंत्य शक्ति से आत्मो 
पादान द्वारा ही जगतू की सूध्टि कर परमात्मा अपनी सृष्टि में प्रवेश 
कर उसका नियंत्रण करता है। अज्ञाप्री जगत्‌ को दृश्य-विपय-रूप 
सममझ् कर श्रांत होते हैं। शुद्धांटकरण वाले विश्व में भगवान का 
ही स्वरूप देखते हैं | परमेश्वर अपने स्वरूप में सदा अधिकृत रहता है। 
वह स्वशक्तिमान्‌ है। अपने स्वरूप में स्थित रहते हुये ही अपनी 
स्वरूप-शक्ति के आविष्करण द्वारा वह भक्तों के सन्‍्तोंष के लिये लोक 
में अवतार ग्रहण करता है | भक्ति, भक्त और भगवान्‌ का सबंध है। 
वस्तुत: भक्ति भक्त के स्वरूप में मगवान्‌ की शक्ति की एक विशेष 
अभिव्याक्ति है। भक्ति के द्वारा भक्त भगवान्‌ की स्वरूप शक्ति को 
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घारण करता है। यह स्वरूप शक्ति ह्वादिनी कहलाती है | छादिनी का 
सार भक्ति है ओर वह शुद्ध आनंद स्वरूप है| 

चैतन्य मत में मगवान की भक्ति ही जीवन का परम श्रेय है। ज्ञान 
भगवान के अतिरिक्त अन्य विषयों से सन को हटाकर भगवान्‌ में लीन 
होने में अत्यंत उपयोगी है | भक्ति का एक मात्र लक्ष्य भगवान को प्रसन्न 
करना है, अतः उसे अहेतु की भक्ति भी कहते हैं । सच्चे भक्त को 
भगवान्‌ के नाम-कीत्त न में स्वाभाविक आनंद आता है और श्गवान्‌ 
की लीलाग्रों के ध्यान में तन्‍्मयता रहती है। ज्ञान और कम के मार्ग 
उसके लिये अपेक्षित नहीं हैं। केवल भक्ति से ही उसे परम लक्ष्य की 
प्राप्ति हो सकती हैं। भक्ति को स्ययं मोक्ष भी कहा गया है| भक्तितत्त्व- 
ज्ञान से कहीं श्रष्ठ ६; तत्वज्ञान तो मक्ति का फल है । भगवान्‌ 
के नाम-कीतन ओर प्रीतिपूवक लीला चिंतन से समस्त कर्म-बधन 
छिन्न हो जाते हैं। किंतु भक्ति की भावना सरलता से उत्पन्न नहीं 
होती | भगवान्‌ में रच और उनके नाम-कीतन तथा लीला-चिंतन 
में आनंद बड़ी कठिनता से प्राप्त होते हैं। सच्चे भक्तों के सत्सग से 
धीरे-धीरे भगवान्‌ की ओर भावना उत्पन्न होती है. और वह भागवत 
आदि के मनन से दृढ़ होती हे। वस्तुतः वह भक्ति भगवान्‌ की इच्छा 
से ही उत्पन्न होती है। भक्त की आत्मा मे आत्म लाभ-शक्ति का 
आविष्करए ही भगवान्‌ का अनुग्रह हें। भक्ति के लिये किसी विधि, 
साधन अथवा चर्या की अपेक्षा नहीं है। भक्ति का सार भावना है । 
सब भूतों में भगवान्‌ का स्वरूप तथा सव'मूतों को भगवान्‌ का तथा 
अपनी आत्मा में आविष्कृत परमात्मा का अंश देखने वाला भक्त 
सर्वोत्तम है । भगव,न्‌ में प्रीति, भक्तों में वंधुत्व, अज्ञानियों परदया, 
तथा शत्रुओं के प्रति उदासीनता का भाव रखने वाला भक्त मध्यम 
है। श्रद्धा ओर भक्ति से भगवद्मूर्ति की उपासना करने बाला तथा 
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भक्त ओर अन्यजनों के प्रति विशेष भावहीन भक्ति मंद श्र॒णी 
का है। भगवान्‌ की प्रीति ही परम पुरुषाथ है। उसी से आत्यंति की 
दुःख निदृत्ति ओर अनंत आनंद की प्राप्ति होती है। अत्यंत प्रगाढ़ 
भक्ति को प्रीति कहते हैं | श्रीति एक अत्यंत मामिक आंतरिक अनुभव 
है, उसके बाह्य लक्षण लौकिक श्गार के समान होते हैं। आत्म 
विस्मृति इस प्रीति की पराकाष्ठा है। उस अवस्था सें इसे महाभाव 
कहते हैं इसमें भगवान के प्रति तीब्र ममत्व का भाव उत्पन्न होता है । 
भक्ति का एक दूसरा रूप शान्त भक्ति भी हे जिसमें “ममतक्त्व” के स्थान 
पर “तवत्त्व” का भाव होता है। भक्त भगवान को अपना न मानकर 
अपने को भगवान्‌ का मानता है। शान्‍्त भक्ति में भगवान्‌ के प्रति 
स्वामी तथा पालक का भाव होता है। भक्त समृत्य रूप से अपने को 
भगवान्‌ का सेवक मानता है भगवान्‌ को शिशु रूप म॑ मानकर लालन- 
भाव से जो भक्ति होती है उसे वात्सल्य भक्ति कहते हैं। किंतु यह 
कहा जाता है कि दाम्स्य-माव को भक्ति में ही परम प्रीति और 
तीव्रतम आनंद की अनुभूति होती है । यद्यपि इसके बाह्य अनुभाव ओर 
लक्षण लौकिक काम-रति के ही समान होते हैं किंतु दोनों में एक 
महान अंतर है | लौकिक रति में आत्मतृत्ति का लक्ष्य रहता है, तथा 
भगवद्रति में भगवान्‌ की प्रसन्नता का लक्ष्य रहता है । 

बलदेव विद्याभूषण--बलदेव जाति के वेश्य थे। ये उड़ीसा 
प्रांत के निवासी थे, तथा नित्यानंद की शिष्य पर परा में थे। ब्रह्मसूत्र 
पर रचित उनका 'गोविद भाष्य” उनका प्रमुख ग्रंथ है। गोविंद 
भाष्यः का सार उन्होंने स्वयं 'सिद्धांत-र॒क्र! नामक पंथ में संगहीत 
किया है। बलदेव के विचारों में मध्व का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता 
है अत: उनके संप्रदाय को मध्व-गोडीय-स प्रदाय कहना अधिक 
उचित है | 
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बलदेव के अनुसार दुःख की आत्यंति की निद्ृत्ति और अनंत- 
शाश्वत आनंद की प्राप्ति ही मनुष्य का परम लक्ष्य है। इस लक्ष्य की 
सिद्धि स्वज्ञान-पूव क, भगवान्‌ के स्वरूपतः तथा संगुणरूपतः ज्ञान 
द्वारा हो सकती है। भगवान्‌ का स्वरूप सच्चिदानंद हैं। चित्‌ ओर 
आनंद को भगवान्‌ का विग्रह भी कह सकते हैं। एक होकर भी 
भगवान्‌ अपनों अचित्य शक्ति के द्वारा अनेक स्थानों पर तथा अपने 
अनेक भक्तों के रूप में व्यक्त होता है। किंतु बलदेव अपने मत को 
मेंदाभेद से भिन्न मानते हैं। अभिनेता को भाँति स्वरूपत: एक रहते 
हुये भी भगवान्‌ अनेक रूपों में व्यक्त होते हैं। अचिंत्य शक्ति होने 
के कारण वे तर्कातीत हैं। विरुद्ध गुणों का संबंध भी भगवान्‌ में. 
संभव है । जीव भगवान्‌ से भिन्न तथा भगवान्‌ के अंश और आश्रित 
है। भगवान्‌ का आनंद, स्वरूप और परिमाण दोनों में, जीव के 
आनंद से भिन्न है | उनका ज्ञान भी भिन्न है| इस प्रकार ब्रह्म स्वरूपतः 
जीव और जगत्‌ दोनों से भिन्न है। उपनिषदों के ऐक्यपरक वाक्यों 
का अथ तादात्म्य नहों तदीयत्व है। जीव और जगत ब्रह्म नहीं ब्रह्म के 
हैं । “विशेष” की कल्पना बलदेव मत की मोलिक विशषता है। इसमें 
मैदांश को जीव गोस्वामी की अपेक्षा अधिक महत्त्व दिया गया है। इस 
“(विशुष! की कस्पना में ही मध्व का प्रभाव दृष्टि-गोचर होता है। 
धविशृष' भेद का प्रतीक है। जहाँ वास्तव में कोई भंद नहीं वहाँ विशेष 
की सहायता से भंद-प्रत्यय का विधान हो सकता है। फिर भी भंद 
काल्पनिक या मिथ्या नहीं है । भगवान्‌ ओर उनके गुणों मं, उनके 
स्वरूप और दिग्नह में कोई भद्द न होते हुये भी 'विशेषता' के कारण 
भद-प्रत्यय भो सत्य है | 


[०6 मोह 
ह। 


ईश्वर जगत्‌ का निमित्त कारण तथा उपादान कारण दोनों हैं । 
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उसकी तीन प्रधान शक्तियाँ है--परमा-निष्णुशक्ति, क्षेत्रज्-शक्त 
पर अविद्यार्याक्त | परमाशक्ति रूप से ब्रह्म अपने अविकृत स्वरूप में 
स्थित रहता है | अन्य दो शक्तयाँ जीव और जगत के रूप में व्यक्त 
होती है |! नगवान्‌ की भक्ति ही आन द का परम साधन है। बलदेव 
भक्ति को सी ज्ञन-बशेप हो मानते हैं। मक्ति भगवान्‌ की हादिनी 
शक्ति क। सार ह। सतोका सत्संग भक्ति की प्राप्ति का उत्तम 
साधन है| हमारा वे घन सत्य हैं तथा मोक्ष मी नित्य आर सत्य है। 
वावस्था म जीव का ब्रह्म से तादात्म्य नहीं होता; ब्रह्म से विशिष्ट 
'रहकर ही व परमानंद की प्रप्ति करते हैं | 


नवाँ अध्याय 
शेव ओर शाक्त संप्रदाय 


प्रिछुले अध्याय में वेदांत तथा वैष्णव संप्रदायों के विवेचन के 
बाद शैव ओर शाक्त संप्रदायों का भी कुछ परिचय देना आवश्यक 
है। आरंभ से ही शैव संप्रदाय वेष्णुव संप्रदाय का प्रतियोगी रहा 
है | विष्णु तथा शिव (था रुद्र-) दोनों ही देवताओं का उल्लेख ऋग्वेद 
में मिलता है। ऋग्वेद के पूवभाग में बरुण था आगे चल कर इंद्र का 
महत्व अधिक है । बिष्णु इंद्र के सहायक हैं। रुद्र संहारक्क तथा पशु और 
जन के पालक होने के कारण विष्णु से अधिक महत्त्वूण दिखाई देते 
हैं। किंतु आगे चल कर ब्राह्मण युग में विष्णु का महत्व अधिक बढ़ 
गया और पौराणिक युग में तो विष्णु ने परमात्मा का स्थान ग्रहण कर 
लिया | विष्णु की कल्पना के साथ ही साथ शिव की कल्पना का 
भी विकास होता रहा | वैष्णव संग्रदायों की माँति अनेक शैव संप्रदायों 
का भी उदय हुआ । अपने मधुर ओर कस्याणकर स्वरूप के कारण 
विष्णु श्रधिक लोक-प्रिय रहे हैं | किंतु रुद्र के शिव स्वरूप में मंगल- 
भावना का समावेश हो जाने पर शिवोपासता का भी प्रचार बहुत 
हुआ | साधारणुतः उत्तर भारत में वैष्णव घर्म का तथा दक्षिण भारत 
में शैव संप्रदाय का अधिक प्रचार है । 


वेदों में प्रकृति की प्रमुख शक्तियों को अनुप्राणित कर उन्हें देव-रूप 
३९५ 
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में प्रतिष्ठित क्रिया गया है | प्रकृति के रचिर और भयंकर दो रूप हैं| 
एक कल्याणकर ओर दूसरा विनाशक है। इनमें प्रकृति की विनाशक 
शक्ति के प्रतीक देवता का नाम रुद्र था| रुद्र का कोप पशुश्रों, बालकों 
आदि का रोगादि से नाश करता था। किंतु क्र द्ध देवता को उपासना 
आदि द्वारा प्रसन्न मी किया जा सकता है । प्रसन्न होने पर यह संहारक 
रुद्र ही मंगलमय शिव बन जाता है। वह रोगों का निवारण तथा पशु- 
बालकों का पालन करता है। इस प्रकार रुद्रशिव की कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से ही पाया जाता है। यजुबंद के शततरुद्रीय अध्याय 
से उसकी प्रसिद्धि अधिक हुई । अभववेद में इस कल्पना का और भी . 
विकास हुआ | शतपथ ब्राह्मण तथा कौषीतको ब्राह्मण में अथव॑वेदोक्त 
सात नामों में एक और जोड़कर आठ नामों से शिव की प्रतिष्ठा हुई । 
उसमें पहले चार--रुद्र, शव, उग्र और अशनि--संहार-सूचक हैं तथा 
शेष चार--मव, पशुणति, महादेव और ईशान मंगल सूचक हैं| 
तैत्तिरिय आरण्यक में समस्त जगत्‌ रुद्र-रूप बतलाया ग्रया है। शवेताशवे 
तर उपनिषद्‌ में शिव की परमेश्वर के रूप में प्रतिष्ठा हुई, कितु इस' 
उपनिषद्‌ में सांप्रदायिकता का कोई आभास नहीं मिलता। रुद्ध जगत्‌ 
के सखप्ठा, नियता और लोक के अंतर्यामी हैं। वे सर्वक्ष और सबं- 
शक्तिमान्‌ हैं। अथवेशिरस्‌ उपनिषद्‌ में पशु, पाश आदि शैव-तंत्रों के 
पारिभाषिक पदों का प्रथम परिचय मिलता है। महाभारत में शैव मतों. 
का वणुन मिलता है। अजुन के शिव से पाशुपतास्त्र प्राप्त करने की कथा. 
विख्यात है। वामन-पुराण में शैत्रों के चार संप्रदाय बतलाये गये 
हैं :--शैब, पाशुपत, कालदमन और कापालिक । शंकर के टीकाकारों 
'ते भी उक्त चार शैव-संप्रदायों का उल्लेख किया है। किंतु “काल 
' दमन! के स्थान पर 'कारुक सिद्धांती! तृतोय संप्रदाय बतलाया' है। 
भामतीकार वाचस्पति मिश्र ने कारक सिद्धांती! को 'कारुणिक सिद्धांती. 
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कहा है | रामानुज और केशव काश्मीरी भी उक्त चार स प्रदायों को 
मानते हैं किंतु उनके अनुसार तीसरे संप्रदाय का नाम कालामुख 
हैं । इस प्रकार शव संप्रदाय मुल्यतः चार हैं---श व, पाशपत, काला- 
मुख और कापालिक | इसके अ्रतिरिक्त उत्तर तथा दक्षिण भारत भें दो 
श्रोर शव संप्रदाय प्रख्यात हैं. एक काश्मीर-शेंबमत तथा दूसरा वीर- 
शेवमत कहलादा है । शव संप्रदायों म॑ शिव को रुद्र, शिव, महेश्वर, 
महादेव, पशुपति आ्रादि रूपों में परमेश्वर माना जाता है। शिव के साथ- 
साथ शक्ति को भी उमा, पावती, काली, कराली आदि रूपों में विष्णु 
की लक्ष्मी के समकक्ष माना जाता है । शक्ति को प्रधान मानने वाले 
सप्रदाय शाक्त -संप्रदाय कहलाते हैं। आगे शेव और शक्त संप्रदायों 
का संक्षिप्त परिचय दिया जाता है | 


१--शैव-पिद्धांत 

शैव-पिद्धांत का प्रचार दक्षिण के तामिल प्रदेश में है। तामिल ' 
भाषा में रचित शैव भक्तों के रुचिर स्तोत्र ओर अन्य सिद्धांत-अ्ंथ 
इस मत की ख्याति के आधार हैं। ये भाषा-अंथ भी श्रति के समान 
आदरणीय माने जाते हैं। शैव-सिद्धांत के मूल आधार दो हैं एक 
वैदिक शैव मत की परंपरा तथा दूसरा आगम”। “आगम! को शैव- 
सिद्धांत के नाम से भी पुकारते हैं। शैवों का विश्वास है कि भगवान्‌ 
शंकर ने अपने भक्तों के उद्धार के लिये श्रपने पाँच मुखों से इन 
“आगमों' का आविर्भाव किया । सद्योजात नामक मुख से--(१) कामिक 
(२) योगज, (३) चित्य, (४) कारण, (५) अजित; वामदेव मुख से-- 
(६) दीप, (७) यूकुम, (८) सहख, (६) अंशुमान, (१०) सुप्रभेद; अधोर- 
मुख से ११ )विजय, (१ २),निःश्वास, (१३) स्वायंभुव, (१४) अनल (१५) 
वीर; तत्पुरुष मुख से--( १६) रौरव, (१७) मुकुट, (१८) विमल, (१६) 
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चंद्रशान, (२०) विंब; ईशान मु से -(२१) प्रोदगीत, (२२) लकित 
(१३) सिद्ध, (२४) संतान, (२४) सर्वोत्तर. (२६) परमेश्वर, (२७) 
किरण, (२८) वातुल आगरा का उतय हुआ | इनमें प्रथम “कामिक! 
आगम प्रधान है । इसके अतिरिक्त अनेक उपागम हैं। 'कामिकः के 
उपागमों में मृर्गेद्र' प्रसिद्ध ह । अगमों के साथ-साथ शेवाचार्यों के अनेक 
ग्रंथ हैं। ईसा की चोदहवीं शताब्दी में नीलकश्ठ ने शेवमत के बैदिक 
तथा आगम आधार के विधिवत्‌ समन्वय का प्रयल्ल किया । नीलकण्ठ 
का ब्रह्मसूत्र पर रचित शत्र-भाष्य प्रख्यात है | उस पर अ्रप्पय दी ब्ति 
द्वारा रचित शिवाकम्णिदोपिका नामक टीका अत्यंत महत्त्वपूण है। 


शैव सिद्धांत के अनुसार शित्र ही परमतत्त्व हैं। शिव अ्रनादि, 
श्रनंत, शुद्ध सब्चिदानंद हैं। सब्चिदानंद का अर्थ स्वतंत्र सत्ता, 
विशुद्धि, अन॑तप्रतिभा, अनंतज्ञान, सवपाश मुक्ति, अनंत प्रंभ, 
अनंत शक्ति और अनंत आनंद है। शिव जीवों (पशुओं) को संसार- 
माया के 'पाश' से मुक्त करते हें। वे जीवों के स्वामी हैं अतः उन्हें पशपति 
भी कहते हैं | शैव सिद्धांत में तीन पदाथ माने जाते हैं--पति ( शिव), 
पश (जीव) और पाश (जीव के बंधन) । 


पति--पति से अ्रभिग्राय शिव से है जो परमेश्वर हैं। शिव अनंत 
ऐश्वर्य से स पन्न, सब ज्ञ ओर स्वतंत्र हैं। शिव नित्य मुक्त हैं। उनका 
कर्मफल रूप शरीर नहीं है। किंठु उनका शरीर शक्ति रूप है। इन 
शक्तिग्ों को मत्र कहते हैं । इस प्रकार शिव पंचमंत्रतनु हैं। ये पंच- 
मंत्र ही उनके शरीर के अंग हैं। ईशामंत्र उनका मस्तक है, तत्पुरुष 
उनका मुख है, घोर उनका हृदय है, वामदेव उनका गुद्म अंग है, और 
संद्योजात इनका पाद है। ईशानादि शक्ति से निर्मित शिव का यह 
शरीर *शक्ति' कहलाता है। सजन, पालन; संहार, तिरोभाव और 
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अनुग्ह करण इन्हीं शक्तियों द्वारा संपादित शिव के पांच कम हैं ॥ शिव 
की दो अवस्थाये होती हैं--लयावस्था और भोगावस्था | जिस समये शक्ति 
समस्त व्यापारों को समाप्त कर स्वरूप मात्र में अवस्थान करती है वह 
शिव की त्नयावस्था है। जिस समय शक्ति उन्मेप को प्रास कर बिंदु को 
कार्योत्पादन के लिये अभिमुख करती हे तथा कार्योत्यादन कर शिव के 
ज्ञान और क्रिया की समृद्धि करती है , वह शिव की भोगावस्था है। 


पशु--पश से अ्रभिप्राय जीव से है, जो आकार में अरु तथा शक्ति 
में सीमित है | वह नित्य और व्यापक है| व३ कर्ता है, सांख्य पुरुष के 
समान अकर्चा नहीं; और अनेक है, वेदांत के समान एक नहीं । बद्ध- 
दशा में वह पाश युक्त होने के कारण ज्ञान और शक्ति में सीमित है 
कितु पाश से युक्त दोने पर वह शिवत्त्व की प्राप्ति कर लेता है और उसमें 
निरतिशय ज्ञानशक्ति तथा क्रियाशक्ति का उदय होता है। मुक्त जीव 
शिव---कव्प होने पर भा स्वतंत्र नहीं होते वरव्‌ शिव के अधीन रहते 
हैं। पश ( जीव ) तीन प्रकार के होते हैँ--(१) विज्ञानाकल, (२) 
प्रलयाकल, और (३) सकल | मल तीन प्रकार के होंते हैं--आ्राणव- 
मल, कार्मण मल तथा मायीय मल । जिन जीवों में विज्ञान योग, 
संन्यास से या भोग मात्र से कर्म क्षीण हो जाते हैं तथा जिनमें कमक्षय 
के कारण शरीर बंध का उदय नहीं होता, उन्हें “बिज्ञानाकल' कहते 
हैं। 'विज्ञानाकल' पशुओं में केवल मल ( आणव मल) शेष रह जाता 
है। दूसरा प्रलय दशा में शरीर गत होने से मायीय मल से रहित किंतु 
आशव मल तथा कार्मण मल से युक्त प्रलयाकल” कहलाता है। तीसरा 
पतीनों' मल्लों से युक्त सकल! कहलाता है । इनमें भी प्रभम 
“विज्ञानाकल” समाप्त कलुष' ओर “असमाप्त-कलुष” भेद से द्यो प्रकार 
का होता है। जब इन पशुओं का मल पकक्‍व हो जाता है तो परम शित्र 
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अपने अनुग्रह से उन्हें “विद्यश्वर' पद प्रदान करते हैं। अपक्य मल 
वाले विज्ञानाकल जीवों को शिव दया से “मत्र' का स्वरूप प्रदान करते 
हैं | प्रलयाकल' मी दो प्रकार का होता है --पक्व मल और अपक्य 
मल । प्रथम मोक्ष के प्राप्त होते हैं ; दूसरे पुर्यष्टक युक्त तथा कर्म वश 
नाना प्रकार के जन्मों में श्रमण करते हैं| प्रति पुरुष में नियत, सृष्टि से 
लेकर कल्प अथवा मोक्ष तक रहने वाला, -प्रथिवी से लेकर कला पय्यंत 
तीस तत्त्वों से निर्मित सूक्ष्म देह को कहते हैं! 'तकल”? 'भी पक्व कलुष! 
और “अपक्य कलुष' भेद से दो प्रकार के होते हैं। इनमें 'पक्व कलुष 
वालों को परमेश्दर अपने शक्तिपात से मंत्रेश्वर पद प्रदान करते हैं। 
अपक्व-कलुष वाले अपने कर्मानुसार संसार में श्रभण करते हुये नाना 
प्रकार के विषयों का उपभोग करते हैं । 

पाश--जीबों के बंधन का नाम पाश है| पाश-बद्ध होने के कारण 
ही जीवों की पशु! --संज्ा है । पाश चार प्रकार होते हैं-- (१) 
मल, /( २) कम, ( ३ ) माया ओर (४ ) रोधर्शाक्त | जो जीव की 
स्वाभाविक ज्ञान-क्रिया-शक्ति का आचछादन करता है वह 'मल! 
कहलाता है । फलार्थी जीवों से सपाद्यमान धर्माधम रूप बीजांकुखत्‌ 
ग्रनादि प्रवाहशील क्रिया का नाम “कर्म! है। जिस में प्रल॒य काल में 
लीन होकर सर्गकल में जीव उत्पन्न होते हैं उसका नाम माया! है। 
रोधशक्ति' साक्षात्‌ शिद की शक्ति है, जो उक्त तीन पाशों का नियमन 


तथा उसके द्वारा जीव के ग्रकृत रूप का तिरोधान करने के कारण स्वयं 
पाश-रूप मानी जाती है । 


मोक्ष और साधन--जीव का स्वाभाविक शिव रूप मलादि से 
आच्छादित हो जाता है; पाशवद्धा होकर वही पशु! कहलाता है। 
मलादि पाश से सुक्त होकर वह फिर शिवत्द की प्राप्ति कर सकता है। 
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इस मल-पाश से मुक्ति का क्‍या उपाय है ! मुक्ति का प्रम साधन तो 
शिव का अमुग्रह ही है। शिद के अनुग्रह से जीव में 'झक्तिपात” होता 
है जिस से मलक्षय होता है। इस अनुग्रह-र्शाक्ति को ददीक्षा' कहते हैं। 
अचाय रूप से स्व्रयं भगवान्‌ शंकर ही दीक्षा” द्वारा शिष्य का 
संसार-बंधन से उद्धार करते हैं। शिव अनुग्रह परम साधन होते हुये मी 
नैतिक गुशों का अनुशीलन, योगादि साधन उपकारक हैं । मुक्त जीव 
का शिव से तादात्मय नहीं होता, वह शिव-रूप अथवा शिव-कल्प हो 
जाता है। सुजनादि पंच कर्मों को छोड़ कर वह सब प्रकार शिव के 
समान होता है | 


२--पाशुपत-सत रे 


पाशुपत-मत प्राय: नकुलीश-पाशुपत-मत के नाम से प्रसिद्ध है। 
कदाखित्‌ इसका यह नामकरण इसके प्रवतक के नाम के कारण हुआ 
है। नकुलीश या लकुलीश इसके आदि संस्थापक माने जाते हैं। 
भगवान शंकर के १८ अवतारों में लकुलीश प्रथम अवतार माने जाते 
हैं। लगुड धारण करने के कारण इनका नाम लकुडेश या लकुलोश 
हुआ प्रतीत होता है | इनकी जो मूतियाँ मिलती हैं उनमें इनके एक हाथ 
में लगुड या दण्ड रहता है | लिंगपुराण तथा वायुपुराण में महेश्वर के 
लकुलीश अवतार की कथा है। महाभारत के नारायणीय खण्ड में 
पाशुपत मत का उल्लेख है | इससे इस मत की प्राचीनता प्रमाणित 
होती है। प्रशस्तपाद ने अपने पदाथ धममंसंग्रह के आरंभ में वेशेषिक 
सूत्र के रचयिता कणाद के महेश्यर की क्ृपा से सूत्र रचने का उल्लेख 
किया है। हरिभद्र के दीकाकार गुणरत्ष ने वैशेषिक दर्शन के अनुयायियों 
को पाशुपद कहा है | इस से प्रतीत होता है कि एक समय पाशुपत मत 
का बहुत प्रचार था। शैव और पाशुपत मतों में समानता होने के कारण 


छंद दर्शनशासत्र का इतिहास 


उनका भेद कभी-कभी प्रांत मी हो जाता है। गण रतन ने नेयागिकों 
को शैव कहा है। किंतु 'न्गामवातिक के रचयिता उद्योत्कर ने “पाशुपता- 
चाये! की उपाधि से अपना परिचय दिया है। 


पाशुपतों का साहित्य बहुत कम उपलब्ध होता है । माधवाचार्य 
रचित सव-दर्शन-संग्रह” में प्राप्य 'नकुलीश पाशुपत”! नाम से इस 
सिद्धंत का परिचय सबसे अधिक प्रामाशिक है। सौभाग्य से पाशुपतों 
का मूल सूत्र अ्ंथ महेश्वर-रचित पाशुपत 'सूत्र'. हाल ही में प्राप्त तथा 


प्रकाशित हुआ है | 


सिद्धांत की दृष्टि से पशु, पाश और पति की कल्पना शैव-सिद्धांत 
की भाँति पाशुपर्त मत का भी आधार है। यद्यपि दोनों मतों में सूक्ष्म तत्वों, 
के दिपप्र में कुछ मैद है। शैद छिद्धांत में पशु, पाश ओर पति तीन हो 
पदार्थ माने जाते हैं | पाशुपत मत के अनुसार पाँच पदार्थ हैं -कार्य, 
कारण, योग, विधि और दुःख्लांत । द 
१--काये --- नो स्वातत्य शक्तिसे रहित हो वह सब कार्य है। 
कार्य के तीन भेद हैं-- दिद्या, कला और पशु | इनमें विद्या जीव या 
पशु का गुण है 'और,दो प्रकार की होती है -बोध और अबोधघ । बोध- 
स्वभावा विद्या भी विवेक तथा अविवेक युक्त दो प्रकार की होती है 
आर उसको “चित्त! कहते हैं । पशुत्त्व को प्राप्त कराने वाले धर्माधम से 
युक्त विद्या अबोध रूप है। चेतन के श्रधीन स्वयं भ्रचेतन पदार्थ “कला 
है । 'कला' के दोभैद हैं--कार्य ओर कारण | कार्य रूप कला सें प्रथिव्यादि 
पंचतत्वों और रूपादि पंच गणों का समावेश है। कारण रूप कला में 
त्रयोदश इंद्रियाँ अंतमृत हैं। जीव का नाम, पशु! है। कार्य-कारण- 
रुपी कला से बद्ध हीकर सदा विषयों में परवश रहने के कारण जीद॑ पशु 
कहलाता है। पशु दो प्रकार का होता है--साञ्षन ओर निरज्ञन | शरीर 
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ग्रोर इंद्रिय से संबद्ध जीव साज्न पशु तथा इनसे रहित जीव निरख्जन 
पशु कहलाता है। 


(२) कारण--समत्त विश्व की सृष्टि, संहार तथा अनुग्रह का 
हेतु होने के कारण महेश्वर 'कारण' कहलाते हैं। इनकी शाज्त्रीय संज्ञा 
'पति” हे । निरतिशय ज्ञान-क्रिय-शक्ति से युक्त होना पतित्व का लक्षण 
है।. वह पशुओं का पालक और परमेश्वर है। वह एक होकर भी 
अनेक गण ओर क्रिया के संबंध से कई रूपों में व्यक्त होता है । 
निरतिशय ज्ञान ओर क्रियाशक्ति से युक्त तथा अनत ऐश्वय से 
नित्य स पन्नरूप पति' है; तथा अनागंतुक अर्थात्‌ नित्य ऐश्वर्य से 
युक्त रूप आद्य' कहलाता है। 

(३) योग--चित्त के द्वारा आत्मा के ईश्वर के साथ संबंध का हेतु 
योग? कहलाता है | योग दो प्रकार का होता है--क्रिया लक्षण तथा 
क्रियोपरमलक्षण । जप, ध्यान आदि रूप योग क्रियाल्नक्षण है। निष्ठा, 
स वित्‌ गति आदि क्रियोपरमलक्षण योग की संज्ञाये हैं। इसमें क्रिया 
की निवृत्ति होकर परमेश्वर में एक निष्ठ भक्ति, उनके स्वरूप का 
ज्ञान तथा परमेश्वर की गति प्राप्त होती है | 

(४) वि।घ-- धर्म का साधक व्यापार विधि कहलाता है। वह 
दो प्रकार का होता है--ध्रधान ओर गोण | प्रधान विधि “चर्या' है जो 
साक्षात्‌ धर्म का हेतु है। “चर्या' दो प्रकार की होती है -ब्रत और द्वार | 
भस्म-स्नान, शयन, उपहार, जप ओर प्रदक्षिणाव्रत कहलाते हैं। साधक 
की भस्म से सटान और भस्म में शयनः करना चाहिये | उपहार 
नियम को कहते हैं | नियम ६ प्रकार का होता हे--हसित, गीत, दृत्य, 
हुडुक्कार, नमस्कार और जप्य ['"कश्ठ ओर ओष्ठ के बिस्फूजन-द्वारा 
“अहहह !! शब्दपूवंक अद्दृहास 'हसित ! है। गांधव-शास्त्र के अनुसार 
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महेश्वर संबंधी गणों का चिंतन “गीत! है। नास्यशास्त्र के अनुसार 
भावपूबक हस्तपादादि का उत्क्षेपण व्त्य' है। जीम ओर तालु के 
संयोग से निष्पाद्ममान वृषभ के नाद समान 6दटहुड़हुड़' शब्द करना 
“हुडक्कार! हैं | क्राथन, स्पंदन, मंदन, <ंगारण, अ्रवितत्करण, 
अवितद्भाषण ये ६ द्वार कहलाते हैं। असुप्त पुरुष का सु्त पुरुष 
के तुल्य चिन्ह दिखाना क्राथन” है | वात-गस्त पुरुष के समान शरीर 
के अंगों का कयन स्पंदना! है। उपहत चरण के समान लगड़ाते 
हुये चलना 'मंदन! है | कामिनी को देखकर कामुक के समान चेष्टा 
करना शंगारणु' है| कार्याकाय विवेक हीन पुरुष के समान लोक- 
निंदित कम करना 'अवितत्करण” हैं। अनशल और अनर्थक भाषण 
करना अवितद्भाषण” है । अनुस्नान, भक्ष्य, उच्छिष्ट भोजन 
आदि धचर्या' फे अनुआहक कर्म गौण विधि के अंतर्गत हैं । 

(७) दुःखांत--हुः:ख की अत्यंत निद्ृत्ति का नाम दुःखांत है। 
यही चंरम पदा्थ परम पुरुषाथ और मोक्ष कहलाता है। उक्त योग 
तथा विधि द्वारा मिथ्याज्ञान, अधर्म, शक्तिदेतु, च्युति ओर पशुत्व इन 
पांच मल्ों के नाश-पूवक दुःखांत-रूप मोक्ष प्राप्त होता है। मोक्ष का 
परम उपाय शिव की शरणागति हे। सगवान्‌ पशुपरति के प्रसाद से 
मलों का नाश होता है और जीव मुक्ति लाभ करता है। यह दुःखांत 
दो प्रकार का होता है--अनात्मक ओर सात्मक। अनात्मक दुःखांत 
का लक्षण दु:खों की आत्यंतिकी निवृत्ति है। सात्मक भे पारमेश्वर्य 
को प्राप्ति होती है। पारमेश्वर्य की अवस्था में अद्भुत ज्ञान और क्रिया- 
शक्ति का उदय होता है। यह अद्मुत ज्ञान शक्ति पांच श्रकार की होती 
है---दशन, अ्रवज, मनन, विज्ञान और स्वशक्त्व | यूक्षम, व्यवहिद् और 
विप्रकृष्ट पदार्थों का ज्ञान “दर्शन! है। सवंबिध शब्दों का शान 'श्रवण” 
तथा सवविषयों का ज्ञान मनन! है। समस्त शाखों का ग्रंथव: और 
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अथैत: परिज्ञान (विज्ञान! है | 'सवशत्व” इस ज्ञानशक्ति की पराकाष्ठा 
है ओर इसके अंतगत समस्त ज्ञान-विषय हैं। अद्भुत क्रिया शक्ति 
तीन प्रकार की होती है--मनोजवित्त्व, काम-रूपित्व और विकरण धमित्व। 
किसी काये को मनोगति से शीघ्र करना 'मनोजवित्व” है। बिना यत्र के 
ग्रनायास ही अभी प्सित रूप धारण करना “काम रूपित्व! है। इंद्रियों के 
सहायता के बिना सब पदार्थों का जानना और सब कार्य करना विकरण- 
धमित्व” है| इस प्रणार दुःखांत में अर्थात्‌ मोज्ष में अद्भुत ज्ञान- 
क्रिया-शक्ति बिशिष्ट पारमेश्वये की प्राप्ति होती है । 


३-७-कालामुख ओर कापालिक मत 

कालामुख और कायालिक स'प्रदायों का अधिक परिचय प्राप्त 
करने के साधन उपलब्ध नहीं हैं | ये संप्रदाय बड़े रहस्यमय रहे हें; 
इनके सिद्धांत, साधन आदि सब बड़े गुप्त रक््खे गये हैं । इसी कारण 
इनके पर परा का एकप्रकार से उच्छेदसा हो गया । ये दोनों शैब मत के 
ग्रत्यंत भयंकर रूप हैं | सामान्यतः इन दोनों में कोई स्पष्ट भेद प्रतीत 
नहीं होता । रामानुत्र के अनुसार कापालिकों के मत में छ: मुद्राश्रों के 
धारण से श्रपवर्ग की प्रामि होती है। वे छः मुद्राय कशिका, रुचक, 
कुण्डल, शिखामणि, भस्म और यज्ञोपवीत हैं। जो शरीर में इन छः 
मुद्राओं को धारण करता है उसका संसार-चक्र से मोक्ष हो जाता है। 
कालामुखों के अ्रनुसार समस्त लौकिक और पारलोकिक कामनाश्रों की 
पूर्ति के छः साधन इस प्रकार हैं---कपाल-पात्र में भोजन, शव के भस्म 
से स्नान, लगुड़-धारण, सुरा-कुम का स्थापन, तथा तंत्रस्थित देवो- 
पासना | रुद्राक्ष माला, जटाजूट, कपाल, भस्म आदि इन स प्रदायों के 
विशेष और पवित्र चिन्ह हैं। इन स प्रदायों में गुप्त क्रियाओं दारा अनेक 
अद्भुत शक्तियों को प्राप्ति स भव मानी जाती है। जन्म-नात वाह्मण॒त्व 
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को ये लोग नहीं मानते | कोई भी मनुष्य कापाल-ब्त धारण करने पर 
तत्काल ब्राह्मण हो जाता है | 

कापालिक लोग मैरव के, भक्त होते हैं। माधवाचाय-कृत शंकर 
दिग्विजय में एक स्थान वर श्री शंकराचाय की कापालिकों से भेट होने का 
बरणन है! एक टीकाकार के अनुसार उज्जयिनी में श्री शंकराचाय की 
कापालिकों से भेंट हुईं। कापालिकों का गरु शंकराचाय के पास 
आया। वह शरीर में श्मशान का भस्म धारण किये हुये था और 
उसके एक हाथ में कपाल तथा दूसरे में त्रिशुल था | उसने शंकराचाय 
से कहदया--3 मने शरीर में भत्म धारण किया है, यह उचित है। किंतु 
तुम पविन्न कपाल के स्थान पर यह अपवित्र कमण्डलु क्‍यों लिये हो ! 
तुम' कपाली भैरव की उपासना क्‍यों नहीं करते ! बिना सुरा- रक्त-पूण 
कपालों की भेंट के भेरव प्रसन्न नहीं होते | इस पर राजा सुधन्वा, जो 
शंकर के साथ थे, और कापालिकों में युद्ध होने लगा। शंकराचाय ने 
कापालिकों को शाप दिया और वे सब नष्ट हो गये | तब कापालिकों 
का गुरु क्रचच शंकराचाय की श्रोर बढ़ा | उसने सुरा से कप्ाल भरा 
झोर उसमें से आधा पीकर आधे से मैरथ का आवाहन किया। भैरव 
के प्रकट होने पर उसने शत्रुनाश का निवेदन किया। किंतु शंकर 
स्वयं भैरव के अवतार थे | ग्रेत: भेरव ने शंकर का वध न कर स्वयं 
क्रकच का हो वध कर डाला। आनंद गिरि के अनुसार जिन कापालिकों 
से उज्जयिनी में श्री शंकराचाय की भेंट हुई थी वे ' मैरव को परमे- 
श्वर तथा सृष्टि का उत्पादक और संहारक मानते थे | वे यह विश्वास 
करते थे कि सुरापान तथा अ्रभक्ष्य भोजन से ज्ञान-शक्ति का उदय 
होता है | वे अपने को सदा कपराली अर्थात्‌ भेरव की शक्ति से सुरक्षित 
मानते थे | भवभूति ने अपने मालतीमाधव में श्री शैल को कापालिकों 
का केंद्र बताया है। योग-द्वारा वे शीघ्रममन श्रादि को अद्भुत 
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शक्तियाँ प्राप्त करते थे | कपाल कुएडला मानव-मुण्डों की माला धारण 
करती है। वह निशीथ-काल में अयने पिता के महल मे सोती हुई मालती 
को उठाकर ले जाती है और श्मशान में ले जाकर कराला-चामुण्डा के 
सामने अपने गरु श्रधोरघरट द्वारा भेंट चढ़ाये जाने के लिये समर्पित 
कर देती है । 

इससे विदित होता है कि कायालिक-स प्रदाय कितना भयंकर 
स प्रदाय था। प्रकृति की कुछ भयंकर शक्तियों से उदमावित भय से 
वैदिक रुद्र की प्रतिष्ठा हुई | भेरव और चणिडका की कपाल-मालिका- 
मण्डित मूर्ति भं इस कल्पना की पराकाष्ठा हुई | सुरा, रक्त और 
मानवबलि को भेंट ही इन देवताओं को प्रसन्न कर सकती थी । भेरव के 
उपासक कापालिक ओर कालामुखों की क्रियाये बड़ी वीभत्स और भयंकर 
प्रतीत होती हैं| किसो किसी अवस्था में तो नशंसता का नग्न रूप दिखाई 
देता है। धर्म का इतना वीमत्स और अमानुषिक रूप बबेर जातियों में ही 
देखा जा सकता है | कापालिक और कालामुख दोनों संप्रदायों का भेद 
सदा स्पष्ट नहीं रहता । रामानुज के अनुसार कालामुख अधिक,उम्र संप्रदाय 
है | शिव- पुराण में उन्हें महात्रतधर कहा है | महात्रत की महत्ता कपाल- 
पात्र-भमोजन, शव-भस्म-स्नान, आदि महान्‌ ओर विचित्र क्रियाश्रों में 
है। मालतीमाधघव के टीकाकार जगद्धर ने कापालिकों को महात्रत नाम 
दिया है । नाम और लक्षणों से कापालिक भी अत्यंत उग्र स प्रदाय जान 
पड़ता है । दोनों ही स प्रदायों में अनेक वीभत्स क्रियाओं का प्रचार था । 
उनमें से कोन स प्रदाय उम्रतर था इस निणश॒य का कोई अधिक महत्त्व 
नहीं जब दोनों ही संप्रदाय वीभत्सता की असाधारण सीमा के निकट 
थे । दोनों स प्रदायों का पू्ण स्वरूप क्या था औ्रौर उनमें विशेष सिद्धांतों 
तथा क्रियाओं भें क्या भेद था, यह जानने का आज कोई प्रामाणिक 
आधार प्राप्त नहीं । 
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५--काश्मी र-शैव-मत 

प्राचीन काल में काश्मीर देश साहित्य, संस्कृति ओर दशन का 
केंद्र रहा है। यह देश शैव-दशन का पुरातन पीठ “है | काश्मीर में 
प्रचलित शैव मत की दो शाखाय हैं--स्पंदशास्त्र और प्रत्यभिज्ञा- 
शास्त्र । इस मत का मूल आविर्भाव स्वयं भगवान्‌ शिव से माना 
जाता है। आचाय वसुगप्त ने इसका लोक में प्रथम प्रवतन किया। 
शिवसूत्र काश्मीर-शेवमत का मूल आधार है। शिवसूत्र विमशिणी के 
आर सम में क्षेमराज ने वधुगप्त द्वारा शिवसूत्रों के उद्धार की पर परा का 
उल्लेख किया है। भगवान्‌ श्री कण्ठ ने स्वयं स्वप्न में वसुगप्त को 
महादेवगिरि की शिल्ा पर अंकित शिवसूत्रों के उद्धार तथा प्रचार का 
आदेश दिया । ये ७७ सूत्र हो काश्मीर शैवमत की सिद्धांत-मालिका 
के आधार-सूत्र हैं | वसुगुप्त-रचित स्पंद-कारिका सें शिवसूत्रों के सिद्धांतों 
का ही बिशदीकरण है। वसुग॒त के दो प्रधान शिष्यो कललट और 
सोमानंद ने क्रमशः स्पदशास्र और प्रत्यभिज्ञा-शासतत्र नाम से काश्मीर 
शैष मत का दो धाराओं का प्रवर्तन किया । इन दोनों मतों के दाशनिक- 
दृष्टिकोण में बहुत समानता है; विशेष सिद्धांतों में कुछ मतभेद 
भी है। 

(क) स्पंदशास्त्र 

वसुग॒मत की स्पंदकारिका से इस शास्त्र और स'प्रदाय का नाम- 

रण हुआ। वसुगत के शिष्य कल्लट इसके प्रथम आचाय हैं। 
स्पंदकारिका पर 'स्पंद स्वत्व' नामक वृत्ति कल्लट की सब से महत्त्व- 
शाली कृति है। 'सपंदसब स्व” वस्तुतः स्पंद-शास्त्र का सव स्व ही है। 
स्पंद-शासत्र के अनुसार परमेश्वर पू्ण स्वतंत्र और सवशक्तिमान है। 
वह केवल अपनी इच्छा-शक्ति से जगत्‌ की उत्पत्ति करता है। उसे न 
प्र रणा के लिये कर्म का आधार अपेक्षित है और न॒प्रधानादि उपा- 
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दान कारणों की अपेक्षा होती है । न वह स्वयं ही उपादान कारण है। 
इस प्रकार सृष्टि का न कोई प्र रक कारण है और न उपादान कारण | 
सृष्टि चित्रपट तथा चित्रण सामग्री बिना चित्रित एक दिव्य चित्र हैं | 
दपण में प्रतिबिंब के समान परमेश्वर में सृष्ट का आभास होता है, 
किंतु दपण के समान ही परमेश्वर नित्य अस्पृष्ट रहता है | इस प्रकार 
स्पंद शास्त्र में एक परमेश्वर ही परम सत्य है। स्पद-शास्त्र एक प्रकार 
का अद्वेतवाद है। जीव परमेश्वर से अभिन्न है, यद्यपि मलावरण के 
कारण इस तादात्म्य का उसे सामान्यतः बोध नहीं होता। यह मक्ष तीन 
प्रकार का होता हे--अआ्रणव , मायीय ओर कार्मण । जब आत्मा अज्ञन 
से अपने शुद्ध, स्वतंत्र और व्यापक स्वरूप को भुला कर अपने को अपूर्ण, 
अशुद्ध मानती है तथा देहादि को आत्मरूप मानती है तो यह आत्मा 
की परिच्छिन्नता का कारणभृत मल आणवमल?' कहलाता है | जीव का 
देहरूप में संसार में श्रमण मायीय मल के कारण होता है। अतःकरण 
ग्रादि की प्र रणा से जब इ द्वियाँ सचेष्ट होती हैं तो कार्मण मल की 
उत्पात्त होती है। नाद-द्वारा इन जिविध मल की क्रिया प्रवर्तित होती 
है। नाद शिव की मूल शक्ति का स्त्रो तत्व है, उसीसे शब्द की उत्पत्ति 
होती है| शब्द के बिना कर्म के आधार भूत भाव कारक या प्रेरक नद्दी हो 
सकते । अतः शब्द ( नाद ) मल का मूल है। गंभीर ध्यान और इृढ़ 
योग के द्वारा जब भक्त के मानस में परमेश्वर का स्वरूप प्रस्फुटित होता 
है तथा समस्त परिच्छिनत्न रूप ओर भाव विलय हो जाते हैं तब इन मलों: 
का नाश होता है। जब यह अवस्था स्थिर हो जातो है, तभी जीवात्मा 
मुक्त होकर परमात्म-स्वरूप हो जाती है। परमेश्वर का यह साक्षात्कार 
पमेरव! कहलाता है । 
( ख ) प्रत्यभिज्ञा-शास्तर 
वसुगुप्त के द्वितीय शिष्य सोमानंद ने प्रत्यभिज्ञा शाखत्र का प्रवतन 
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किया | सोमान द करत शिव दृष्टि! प्रत्यभिज्ञा-शासत्र का मूल ग्रथ है। 
उत्पलाचाय का प्रत्यभिज्ञावृत्र', जो बस्तुतः कारिका है, संप्रदाय का 
सबसे महत्व पूर्ण ग्रंथ और इसके नामकरण का आधार है। उत्पला- 
चाय के प्रशिष्य अभिनव गुप्त ने 'प्रत्यभिज्ञा सूत्र! एर ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा- 
विमशिणी” नामक टीका तथा तंत्राल्ोक' तंत्रसार' 'परमार्थसार! 
कादि अनेक महत्त्व पूर्ण ग्रंथ रच प्रत्यभिज्ञा मत का भाणडार भरा। 
अभिनव गुप्त का स्थान भारतीय साहित्य और दशन में अत्यंत गौरव- 
मय है | अभिनव गुप्त के शिष्य क्षेमराज ने भी 'शिवसूत्र बिमशिणी' 
'प्रत्यभिज्ञा-हदय' आदि ग्रंथ रच योग्य गुरु के योग्य शिष्य की भांति 
दशन-स्षेत्र में अपना महत््य-पूण स्थान बनाया । 


सिद्धांत की दृष्टि से प्रत्यभिज्ञा-शासत्र की स्पंद-शास्त्र के साथ 
बहुत कुछ समानता है। स्पंद शास्त्र की भाँति प्रत्यभिज्ञा-शातत्र भी एक 
प्रकार का अद्वोतवाद है। इसमें भी परमेश्वर के साथ जीवात्मा का 
तादात्म्य अ्रभीष ट है | सृष्टि भी ईश्वर की स्वतंत्र इच्छा मात्र से होती 
है । इसके सिद्धांत में इसकी पप्रत्यभिज्ञा' संज्ञा का विशेष महत्त्व है। 
इस मत के अनुसार मोक्षावस्था में परमेश्वर का प्रत्यभिज्ञान' होता है । 
लौकिंक प्रयोग में यह वही' व्यक्ति है, यह “वही” वस्तु है, ऐसे शञान ओर 
व्यवहार को प्रत्यमिज्ञा' कहते हैं। इसी प्रकार परमेश्दर का साक्षात्कार 
होने पर 'मैं वही परमेश्वर हूँ? ऐसा ज्ञान “ईश्वर प्रत्यभिज्ञा' है। 


। उपनिषदों में एक पाठ है तमेय भांतमनुभाति सब तस्य भासा 
सव मिद॑ विभाति! ( का०२-२ ) अर्थात्‌ परमेश्वर के आलोक से ही 
विश्व में सब कुछ आलोकित है । हमारे अंतर्गत ज्ञान शक्ति परमेश्वर 
'को ही शक्ति है। शक्ति के एकत्व के साथ-साथ स्वरूप के तादात्म्य 
"की भी कल्पना संभव है। इस प्रकार शिव ही एक मात्र सत्य है। 
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जीव साक्षात्‌ शिव स्वरूप है| जगत शिव से अभिन्न और उनकी 
इच्छाशक्ति का स्फुरण मात्र है। अज्ञानावरण के कारण जीव का 
शिव रूप आंबृत रहता है। साधना-द्वारा उस शिव स्वरूप का साक्षा- 
ल्कार होने पर आत्मा को अपने वास्तविक पारमेश्वर-स्वरूप- का प्रत्य- 
भिज्ञान होता है, इसीलिये इस शास्त्र का नाम ग्रत्यभिज्ञा शात्र है। 
परमेश्वर अनंत शक्ति संपन्न है। उसकी अनंत शक्तियों में पाँच 
शक्तियाँ विशेष रूप से विख्यात हैं--चित, आनंद, इच्छा, शान 
ओर क्रिया । चित शक्ति प्रकाशस्वरूप है,, जिससे परमशिव का स्वरूप 
सत्रतः प्रकाशित होता है। आनंद शक्ति द्वारा वे स्वाभाविक आह्वाद 
का निरपेक्ष अनुभव करते हैं। इच्छा शक्ति से बे स्वतंत्र ओर अविधात 
इच्छा-स पन्न हैं | शान शक्ति से वे अनंत ज्ञानस पन्न हैं। क्रिया-शक्ति 
से उनमें सर्वाकार-ग्रहण की योग्यता है। इन पाँच प्रमुख शक्तियों द्वारा 
परम शिव का अपनी स्वतंत्र इच्छा मात्र से जगद्गपसे परिणाम होता 


हे 


जीव बस्तुत: परमेश्वर ही है। अज्ञान के कारण उसका पारमेश्वय 
स्वरूप अंत्ता हत रहता है। अज्ञान परम शिव की स्वतंत्र इच्छा-शक्ति 
का विज भन-मात्र है। शिव अपने रूप को तिरोहित तथा प्रकट करने में 
पूर्ण समर्थ और स्वतंत्र हैं। जीव में परमेश्वर के गुणों का आभास 
होने पर भी उनका पूण परामश न होने के कारण तादात्म्य के पूर्णा- 
नंद का उल्लास नहीं होता । जिस प्रकार एक कामिनी किसी नायक के 
गुण गणों से परिचित होने पर भी, अज्ञात रूप से नायक के निकट होने 
पर भी, प्रत्यमिज्ञान के बिना मदन-विह्लल नहीं होती, किंतु दूती द्वारा 
यह कहे जाने पर कि “यह वही नायक है! नायक के प्रत्यभिज्ञान पर 
प्रमाकुल होकर आत्मसमपण कर देती है, उसी प्रकार स्व परमेश्वर 
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होते हुये भी आत्मा को अपने पारमेश्वय का अभिज्ञान नहीं होता, 
किंतु गुरु के द्वारा अपने स्वरूप का प्रत्यभिज्ञान कराने पर वह 
आत्मानुभव के आनन्द में विभोर हो जाती है। पारमेश्वय प्राप्त होने 
पर अन्य कुछ भी अपेक्षित नहीं रहता । अमभिनवगुप्त का यह ईश्वरा- 
दयवाद शंकर के ब्रह्माद्ेत के बहुत कुछ समान है। दोनों में एक मुख्य 
भेद यह है कि शंकर का बह्म निष्किय है, अभिनवगुस्त का ईश्वर-ज्ञान 
क्रिया-शक्ति-स पन्न है । 
६--वीर-शैव-मत 
दक्षिण देश में प्रचलित शैेत्र धर्म बोर-शैब-मत कहलाता है। इस 
मत के अनुयायियों को लिड्डायत भी कहते हैं; क्‍योंकि ये लोग अपने गलेः 
में शिवलिज्ग की मूर्ति धारण करते हैं| इस मत के आदि प्रवतक का 
नाम बसव कहां जाता है। बसव-पुराण नाम से प्रकाशित वीर-शैव ग्रंथ 
से इस मत और इसके प्रवतंक बसव का परिचय मिलता है । वीर शैवों, 
का विश्वास है कि उनका मत अत्यंत प्राचीन है। बसव पुराण से 
ज्ञात होता है कि बतव इस मत के आदि प्रवत्त क नहीं वरन्‌ प्रबल 
प्रचारक थे । बसव पुराण के आदि में कथा है कि किस प्रकार नारद के 
अनुरोध से भगवान्‌ शंकर ने अपने नंदी को अवतार लेकर शैवमत के 
प्रचार की श्राज्ञा दी । बसव कलचुरी नरेश बिजल के मंत्री थे । उनका 
जीवन राजनीतिक चक्रों में बीता । ऐसा प्रतीत होता है कि बसव ने वीरशेव 
मत के प्रचार के लिये अपने राजनीतिक प्रभ्न॒त्व का उपयोग किया इसी 
लिये इस मत में उनका इतना मान है। एकांत रामय्य ने भी जैन 
घर्म का उच्छेद कर वीर शैव मत के ग्रतिष्ठापन के लिये बड़े विलक्षण 
कृत्य किये | पाँच महापुरुषों ने भिन्न भिन्न समय पर इस मत का उप- 
देश दिया है । इनके नाम रेणुकाचार्य, दारुकाचार्य, एकोरामाचार्य, 
-प एडताराध्य तथा विश्वाराध्य हैं; इन्होंने क्रश: सोमेश्वर, सिद्धश्वर, 
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रामनाथ, मब्लिकाजुन तथा विश्वनाथ नामक शिवलिज्ञों से आबिभूत 
होकर शेवधर्म का प्रचार किया। इन्होंने क्रशः “'बीर! सिंहासन को 
रम्भापुरी (मैसूर) में, 'सद्धम' सिंहासन को उजयिनी में, “वैराग्य” सिंहा 
सन को केदारनाथ के पास अश्वी मठ में, 'सूय! सिंहासन को “्रीशैल” 
में तथा 'ज्ञान! सिंहासन को काशी में स्थापित किया | 


सिद्धांत को दृष्टि से बीर-शेवमत एक प्रकार का विशिष्टाद्वत है। 
शक्ति-विशिष्ट एक शिव को परम सत्य मानने के कारण इसे 'शक्ति- 
विशिष्टाहत” भी कहते हैं | एक सब्चिदानंद स्वरूप परमत्रहझ्म ही परम 
शिव तत्त्व है। उसकी पारिभाषिकी 'ज्ञा 'स्थल' है | परम शिव की स्थल” 
संज्ञा की व्याख्या कुछ कृत्रिम व्युत्पत्ति के आधार पर की जाती है | शिव 
जगत की स्थिति का आधार है, इसका द्योतन पूर्वाश “स्थ! से होता है । 
“ल” लय का बोधक है | शिव से ही उत्पन्न होकर प्रकृति, महत आदि 
जगत्तत्व शिव में ही लीन हो जाते हैं | समस्त चराचर जगत्‌ का आश्रय 
तथा परमानंद के साधकों का परम लक्ष्य-स्थल होने के कारण' भी शिव 
की स्थल संज्ञा है। 


इस “स्थल' संशक शिव की स्वरूपावास्था शक्ति के साथ सामरस्य 
है। जब इन शिव को लीला करने की इच्छा उत्पन्न होती है तो शान्त 
समुद्र के समान स्थित स्थल” में कंपन उत्पन्न होता है।इस कंपन 
से स्थल! के स्वाभाविक सामरस्य का विभेद होकर उसके द्विविधरूप 
हो जाते हैं जिनमें एक को “लिज्ञस्थल” ओर दूसरे को “अज्ञस्थल” कहते 
हैं। 'लिड्वस्थल” स्वयं शिव तथा उपास्य हैं , 'अद्भस्थल” उपासक तथा 
जीव है । इसी प्रकार शक्ति में भी दो रूप उत्पन्न होते हैं। जिनमें एक 
का नाम कला? और दूसरे का भक्ति! है। “लिंग! की शक्ति का 
नाम कला है जो प्रवृत्ति उत्पन्न करती है तथा अंग की शक्ति भक्ति 
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है जिससे निवृत्ति और मोक्ष उत्पन्न होते हैं। शक्ति लिंग को उपास्य 
बनाती है तथा भक्ति अंग को उपाम्तक । अंत में भक्ति के द्वारा 
ही अंग शिव (लिड्ग) से एकीमत हो जाता है | 


लिज् स्वयं भगवान्‌ शिव हैं, यह शिव का वाह्य चिह्न मात्र नहीं | 
लिड्ग स्थल तीन प्रकार का होता है--(१) भाव लिज्ञ, (२) प्राण लिड्ज 
और (३) इष्ट लिज्ग | प्रथम भाव लिज्ञ कला-विहीन है ओर उसका 
श्रद्धा द्वारा साक्षात्कार होता है | वह केवल सत्‌ है, वह काल तथा 
दिक्‌ से अपरिच्छिन्न तथा परात्पर है | द्वितीय प्राण लिज्ञ कला-विहीन 
तथा कला-युक्त दोनों है। बुद्धि द्वारा उसका अ्रवगम (होता है। 
तृतीय इष्ट लिज्न कला-युक्त है ओर चक्षु द्वारा उसका दशन होता है। 
वह समस्त इष्ट फल्लों का देने वाला हैं, अथवा दृष्ट उपास्य है, इसी से 
इसकी दृष्य संज्ञा है। भाव लिक्ष परमात्मा का सत्स्वरूप है, प्राण लिड् 
चित्‌ है और इृष्ट लिज्ञ आनंद है| भाव लिज्गञ परम तत्त्व हैं। प्राण लिश् 
उसका सूच्रम तथा इष्ट लिज्ञ उसका स्थूल रूप है। ये तीन लिझ्ग आत्मा, 
प्राण और स्थूल देह के सागतिक हैं ओर प्रयोग, मंत्र ओर क्रिया से युक्त 
होने पर कल्ला, नाद ओर विन्दु कहलाते हैं । 


भक्ति जीव का लक्षण है | भक्ति शिव के प्रति उपासना की भावना 
है | इसकी तीन अवस्थाएं होती हैं ओर तीन श्रवस्थाओं के अनुरूप 
अंगस्थल” के तीन' विभाग होते हैं जिन्हें क्रशः (१) योगाड़ (२) 
भोगाड़ ओर (३) त्यागाज्ञ कहते हैं | प्रथम से जीव शिव से एकोमाव 
प्राप्त कर आनंद को उपलब्धि करता है; दूसरे के द्वारा जीव शिव के 
साथ आनंद का उपभोग करता है; ओर तीसरे के द्वारा सार को 
मिथ्या और क्षणभंगुर मान कर जीव उसका त्याग कर देता है। प्रथम 
कारण-लय के समान तथा सुघुप्ति-कब्प है; द्वितीय सूक्ष्म शरीर के समान 


शैत्र और शाक्त संप्रदाय ५०१ 


और स्वप्न-तुल्य है। ओर तृतीय स्थूल शरीर के समान तथा ब्ञाग॒ति तुल्य 
है| प्रथम योगांग के दो भेद होते हैं ऐक्य और शरण। संसार के 
मिथ्यात्व का विश्वास होने पर शिव के आनन्द का भागी बनना 'ऐक्य! 
कहलाता है। यह 'ऐक्य' की अवत्था समरसा भक्ति कहलाती है, क्योंकि 
इसमें जीव ओर शिव का आनंद में एकीमाव हो जाता है। जब जीव 
अपने और प्रत्येक वस्तु में लि के दशन करने लगता हैतो इसे 
शरणुभक्ति! कहते हैं। यह आत्मानंद की अवस्था है। इसके दो भेद 
हैं-( १ ) प्राण लिज्ञी ओर (२ ) प्रसादी | प्रथम के लक्षण जीवन 
से निरपेक्षता, अहंकार त्याग और शिव का ध्यान है| समस्त भोग 
विषयों का 'शवापंण करने पर प्रसाद भक्ति? प्राप्त होती है। जीव का 
भक्त द्वारा एकीभमाव ही भुक्ति है। अग” के मलापनयन द्वारा भुक्ति 
प्राप्ति का परम साधन “भक्त! ही है। परम शिव के अनुग्रह से अंग! 
( जीव ) भक्ति प्राप्त कर सकता दै | गुरु की कृपारूपिणी दीक्षा भक्ति 
में बड़ी सहायक होती है और बोर शैवों में एक प्रकार से आवश्यक 
मानी जाती है। वीर शैवों का दीक्षा-संस्कार बैंदिक उपनयन स स्कार के 
समकक्ष ही है। गायत्री मंत्र के स्थान पर शैव ९ ऊँ नमः शिवाय ? 
मंत्र का उच्चारण करते हैं, और यज्ञोपवीत के स्थान पर शिवलिज्ञ 
धारण करते हैं । दीक्षा के समय गुरु शिवलिड़् को अपने वाम कर में 
ग्रहण कर षोंडश संस्कार-पूवक उसे शशबष्य को दिखाता है।# फर 
शध्य के वाम कर में उसे रख कर शिष्यों को उस लज्ज .को अपने 
आात्मस्व रूप से देखने का आदेश देकर उसे शिष्य के गले में एक 
रेशमी डोरे से बाँध देता है। इसे “लिड्जस्वायत्तदीक्षा” कहते हैं। भक्ति 
के लिये दीक्षा आवश्यक है। दीक्षा प्राप्त कर लेने पर ही जीव शिवच्त्व 


को प्राप्त कर सकता है । 
यह शिवत््व की प्राप्ति शिव के साथ सामरस्य की प्राप्ति है । प्रथकत्व- 
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भाव का अभाव होने के कारण इसे तादात्म्य या अद्वेत कहा जा सकता 
है। किंतु यह अद्वत शंकर के ब्रह्माद्नेत से भिन्न माना जाता है। 
इसे केवलाइत न कह कर विशिष्टाद्रेत कहना अधिक उच्चित है। शक्ति 
विशिष्ट शिव इसके श्रनुसार परम तत्त्व है। अपनी शक्ति से ही शिव से 
अंग? का आविर्भात्र होता है। शंकर के समान न केवल “ब्रह्म! परम 
तत्व है, और न रामानुज के समान जीव और जगत व्रह्म के विशेष रूप 
से वत मान नहीं रहते बरन्‌ केवल शि्र की शक्ति रूप से | इस भेद को 
छोड़ अन्यथा शिवाद्वंत रामानुज के विशिष्टादेत के अधिक निकट है। 
मुक्ति प्राप्ति का परम साथन भक्ति भी शेव ओर रामानुज सम्परदायों की 
एक ओर मुख्य समानता है | श्रीकए्ठ शिवाचार्य ने अपने “वेदांतसूत्र- 
ष्य! में शिवाद्रत का दाशनिक निरूपण किया हे। 


>लशाक्त-सत 


शेब मत का सूत्र वेदों तक मिलता है | रुद्र-शिव की कल्पना का 
आरंभ ऋग्वेद से ही हो जाता है | कंतु वेदों से लेकर ग्रृद्य सूत्रों तक 
रुद्र- शव के साथ किसों स्त्री देवता की प्रमुखता दृष्टिगोचर नहीं होती । 
रुद्राणी, भवानी ग्राद नामों का उत्लेख अवश्य मिलता है, किंतु ये 
कोई स्वतंत्र श॒क्त संपन्न देवता नहीं हैं। उम्रा शिव की पत्नी हैं और 
शिव के प्रभुत्व को पराभूत नहीं करती | 'महामारत” में एक स्तोत्र में 
अजन ने दर्गा की वंदना की है । उस मंत्र भ॑ दुर्गा के कमारी, काली 
कपाली , महाकाली, चणडी, कात्यायनी, कराला, विजया, कोशकी 
उमा, कांतारबवासिनी नामों का उल्लेख है। हरिवर शपुराण' मे 
महिषातुरनाशवी, शंभ-निशंभ-मर्दिनी का उल्लेख है। “माकण्डेय- 
पुराण” में चणडों के उदमव-की कथा है। शंभ-निशंभ से अस्त होकर 
देवता हिमालय पर गये श्रीर देवी की वंदना की | पावती जी गंगा 
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में स्नान करने आई' | तब शिवा अथवा अंबिका पावती के तनु से 
प्रकट हुई पाव ती के देह-कोश से प्रकट होने के कारण उसका नाम 
कोशिकी हुआ । जब अंबिका पाव ती के देह से प्रकट हुई तो पावती 
का बण काला हो गया इस। से उसका नाम कालिका हुआ | जब शुभ 
ओर निशुभ उस पर दौड़े तो उसका मस्तक कोप से काला हो गया 
उससे मुण्ड-मालिका काली प्रकट हुईं। उसने चण्ड और मुरड राक्षसों 
का वध किया इससे उसका नाम चामुण्डा हुआ । ब्राह्मी, माहेश्वरी, 
कौमारी, वैष्णबी, वाराही, नारसिंही और एंद्री नामक सात शक्तियाँ 
उसकी विभूतियाँ हैं । 

उक्त विवरण से विदित होता है कि वस्तुतः एक ही देवी अनेक रूप 
से प्रख्यात हैं। किंतु विवेक दृष्टि से देखने पर ज्ञात होगा कि ये केवल 
एक ही देवी के अनेक नाम अथवा रूप नहीं हैं, बरन्‌ ये भिन्न-भिन्न 
देवियाँ हैं जिनकी कल्पना भिन्न भिन्न ऐतिहासिक परिस्थियों में 
प्रताष्ठत हुई | भारतवासियों की जिस एकत्वाभिमुखी विचारःप्रवृत्ति 
से अनेक वेदिक देवताओं के समवाय से एक ब्रह्म या परमेश्वर की 
कव्पना प्रसूत हुई उसी प्रद्वत्त से ये अनेक देवियाँ एकोभूत हो कर 
एक ही शक्ति के अनेक नाम-रूप की द्यातक बन गई । सबसे पहले शिव 
की पत्नी उमा है। उत्तके बाद हैमवता या पावती है, क्‍योंकि शिव 
गिरीश या पबतवासी हैं और उमा की उत्पत्त भी हिमवान्‌ पर्वतः पर 
हुईं। उसके बाद अरण्य और विंध्य पवत पर निवास करने वाली 
देवियाँ हैं, जो पुलिंद, शबर, बबर आर द की उपास्या हैं तथा भयंकर 
होने के कारण कराली, काली, च़रडी, चामुएडा आदि कहलाती हें। 
शक्ति की भावना भी देवी की कल्पना का एक प्रमुख अंग है| ऊपर 
बणित सात देवियों की कल्पना सात देवताओं की शक्ति के रूप में 
उदित हुई । कापालिक ओर कालमुखो' के संप्रदाय में इस शक्ति- 


पू०४ दशनशास्त्र का इतिहास 


उपासना ने बड़ा भयकर रूप ग्रहण कर लिया। स्त्री देवता की 
उपासना करने वालों में शक्ति की भावना सामान्यतः वतंमान होने 
के कारण वे सभी शाक्त कहलाते है | 


शाक्त-तंत्रो' की संख्या बहुत अधिक है। शाक्त -उपासना विधि 
अत्यंत रहस्यमय तथा गोपनीय है। शाक्त-तंत्रों का प्रकाशन बहुत 
कम हुआ । उनकी भापा अत्यंत सांकेतिक प्रतीकात्मक तथा रहस्यमय 
होने के कारण प्राप्य ग्रंथ सहज अवग म्य नहीं हैं। शाक्तों का विश्वास है 
कि विद्या गुरुमुख से ही प्राप्त हो सकती है। संकेतों और प्रतीकों का 
रहस्य स प्रदाय को परंपरा में प्रवेश करने पर ही ज्ञात हो सकता है। 


शाक्त संप्रदाय के अनुम।र शित्र और शक्ति परम तत्त्व हैं। ज्योतिः 
स्वरूप शिव विमश अथवा स्फूर्ति रूप शक्ति में प्रवेश करता है तथा 
बिंदु रूप ग्रहण करता है, शक्ति भी इसी प्रकार शिव में प्रवेश * करती 
है, इससे बिंदु का विकास होता है। ओर उसमें से एक स्त्री तत्व का 
उदय होता है जिसे 'नाद' कहते हैं | इन नाद और विंदु के संयोग से 
एक ऐसे तत्त्व की उत्पत्ति होती है जो पुरुष और स्त्री शक्तियों की गहन 
समानता प्रदरशित करता है ओर जिसे 'काम' कहते हैं। इसके अतिरिक्त 
दो श्वेत और रक्त बिंदु जो पुरुष और स्त्री शक्ति के प्रतीक होते हें, 
मिलकर कल्ला' को उत्तत्ति करते हैं। काम में संयुक्त नाद-बिंदु तथा 
कला! के स'योग से 'काम-कला' का आविर्भाव होता है | इस प्रकार 
चार शक्तियों का समागम होता है--( £ ) मूल बिंदु जो सृष्टि के 
उपादान का प्रतीक है; ( २) नाद अथवा शब्द जिस पर पदार्थों का 
नामकरण निर्भर है; और जो बिंदु से उद्भूत होता है: ये वस्तुओं .और 
वाक के उपादान मात्र हैं; अतःनके साथ एक उत्पादक शक्ति का स योग 
आवश्यक हैं;(३ )शवेत बिंदु ( वीर्य ) जो पुरुष शक्ति का सूचक है। 


शैव ओर शाक्त संप्रदाय पूक्पू 


और स्वतः उत्पादन में समथ नहीं, तथा ( ४ ) रक्त बिंदु ( रज ) जो ख्री 
शक्ति का सूचक है । जब एक तत्त्व 'काम-कला? में इन चारों शक्तियों का 
समागम होता हेतो उससे यह नाम रूप-मय वस्तु जगत उत्पन्न होता है | 

'सोंदर्यलहरी” के अनुसार शक्ति के संयोग से ही शिव सृष्टि कर 
सकते हैं | अ्रतः शक्ति ही मूल क्रिया शक्ति तथा सृजन-शक्ति है । परम 
शक्ति होने के कारण वह परा, ललिता, त्रिपुर संदरी आदि नामों से 
विख्यात है | समस्त जीव त्रिपुर सुदरी के ही रूप हें और समस्त वस्तु 
जगत्‌ उसी के उन्मेष से उदित है। त्रिपुर सुंदरी की उपासना एक 
दीक्षा-पू्वंक होती है | यह दीक्षा तीन प्रकार की होती है| पहली दीक्षा 
में महा-पद्मवन में शिव के अंक में आसीन देवी के आनंदमय स्वरूप 
का ध्यान करना होता है । दूसरी दीक्षा चक्र रूपा होती है । इसमें श्रीचक्रों 
के रूप में उपासना की जाती है ।तीसरी दीक्षा शाक्त तंत्रों के गुरु सकाश 
से अध्ययन और तत्त्व के अवगमन में हैं । दूसरीचक्र रूपा दीक्षा शाक्तों 
की मुख्य उपासना विधि हैं। श्रीचक्र के केंद्र में स्थित योनि का ध्यान 
ओर उपासना का मुख्य अंग है। यह श्रीचक्र भोजपत्र, रेशमीवस्त्र या 
स्वर्ण-पत्र पर अंकित किया जाता है। इस उपासना के विषय में यह 
जान लेना आवश्यक है कि शाक्कों के दो मुख्य बग होते हैं--( १ ) 
कौलिक ओर ( २) समयी । पहले €्यूल विषय की उपासना करते हैं 
और दूसरे चित्र की | शाक्त तंत्र बढ़े रहस्यमय माने जाते हैं। शक्ति- 
स प्रदाय में योग का बड़ा महत्त्व है। योग ओर मंत्र साधना से मनुष्य 
की अंतर्निहित शक्तियों जागृत होती है। सिद्धि की अवस्था में षटचक्रों 
को भेद कर कुणडलिनी शक्ति का उदय होता है । 

त्रिपुरा सिद्धांत के अतिरिक्त शक्ति संप्रदाय की अन्य अनेक 
शाखायें हैं और शक्तित-उपासना के अनेक रूप है । तंत्रो के रहस्य- 
उद्घाटन के वाद ही उनका कुछ स्पष्ट परिचय प्राप्त हो सकता है। 


दसवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


उस्तक की भूमिका में हमने वेदांत को बारह दर्शनों! में सेएक समझ 
वेदांत के अन्य रे गिना था ! वास्तव में वेदत के अंतर्गत 
आचाय अनेक दर्शन हैं ओर +रतीय दाशनिक संप्रदायों 
को संख्या बारह से कहीं अधिक है । रामानुज ओर शकर के सिद्धांतों में 
वपूण भेद हैं; यही अन्य आचायों के विषय में मी कहा जा सकता 
हूं। प्रायः वेंदांत के सभी दूसरे आचायों ने शांकर मत की आलोचना 
को है | इन सब आचायों के मतों और आलोचनाओं का *टड्डलित 
वगुन इस छोटी पुस्तक में संभव नहीं है । यहां हम दो तीन आचायों को 
शिक्षा का दिल मात्र प्रदर्शित करेंगे । 
इनका समय रामानुज के ) बाद ग्यारहवीं शताब्दी समझना 
चाहिए | यह तेलगू ब्राह्मण थे ओर वेष्णुव मत 
के अनुयायी, इन्हाने ब्रह्मसूत्र पर “वेदांत पारि- 
जात- सोरन! नामक भाष्य लिखा है | इनका मत द्वताद्वत कइलाता है 
जो भास्काराचाय के भेदाभेदवाद से समानता रखता है| प्रसिद्ध केशव 
कश्मीरी जिन्होंने गीता ओर ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखे हैं, निंबाक के ही 
अनुयायी थे | 


अफि > सकल जनन+ भत--मकार, 


निबाकाचाय 
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जीव ज्ञान-स्वरूप है ओर ज्ञान जीव का गुण भी है। गुण और गुरणी 
मेंतादात्म्य नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहीं जा सकता । आकार में 
जीव अरशु है, परंतु उसका ज्ञान गुण व्यापक है। प्रत्येक दशा में जीव में 
आनंद रहता है। अ्चेतन तत्त्व तीन हैं, अप्राकृत ( रामानुज का छुद्ध 
सत््व या नित्यविभूति ), प्रकृति और काल | ईश्वर का नियंता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत्‌ का उपादान और निमित्त कारण दोनों है। 
निबाक ने विवत्त वाद का खंडन करके परिणामवाद का पक्ष लिया है। 
ईश्वर, जीव और प्रकृति में अत्यंत अभेद या भेद नहीं है। जीव और 
प्रकृति परतत्र सत्ताएं हैं ओर ब्रह्म स्वतंत्र| ब्रह्म की शक्ति जगत्‌ की रचना 
करती है । जिसे रामानुज ब्रह्म का शरीर कहते हैं उसे निंबाक ब्रह्म की 
शक्ति पुकारते हैं| शक्ति के परिवतन ब्रह्म को नहीं छूते । 

निंबार्क भक्ति-मार्गी हैं। नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर उन्होंने 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया | भक्ति का अर्थ उपासना नहीं कप 
है| भक्ति अनन्य होनी चाहिये । दूसर देवताओं की भक्ति वजित है । 
जीव ओर अजीब की ब्रह्म पर निर्भरता ही निंबाक का अ्रद्व त है। उनके 
दर्शन में ढेत की भावना प्रवल है । निंबाक ने रामानुज की आलोचना 
की है। विशेषण का काम विशिष्ट पदार्थ को अन्य पदार्थों से भिन्न 
करना होता है | चित और अखचित विशेषण ईश्वर को किससे भिन्न 
करेंगे ? अतएव चित को ईश्वर का विशेषण मानना ठीक नहीं । 

शंकर के आल्लोचक वेदांत के आचार्यों में मध्व का नाम प्रमुख है। 
वे दंतवादी थे | मध्वाचाय पूर्णंप्रश ओर आनंद 
तीर्थ के नाम से भी प्रसिद्ध हैं, उनके दशशन को 


जनता 7 


4 भध्वाचाय के सिद्धांतों के लिए देखिए, नागराजकृत, रेन 
ग्राफ रिश्रलिज़्म इन हरिडयन फ़िलासफ़ी । 


मध्चाचाय 





पूण्द दरश-शासत्र का इतिहास 


पूर्णाप्रश-दशन भी कहते हैं | मध्व का जन्म ११६६ ई० में हुआ । उन्होंने 
ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा ओर अपने अनुव्याख्यान? में उसी की पुष्टि की | 
“अनुव्याख्यान' पर जयतीथ ने 'न्यायसुधा” टीका लिखी। जयती् की 
वादावली भी प्रसिद्ध ग्रंथ है | इसमें श्रीदृपं के टीकाकार चित्सुख की 
आलोचना है | व्यासराज का 'भेदोज्जीवन! भेद को वास्तविकता सिद्ध 
करता है| उसी लेखक का “न्यायाम्रत' प्रसिद्ध ग्रंथ है। मधुसूदन सरस्वती 
की “अद्व त-सिद्धि में न्‍्यायाम्ृत! की आलोचना की गई जिसका उत्तर 
रामाचाय की “न्यायाम्र॒त-तरंगिणी? में दिया गया। “गुरुचन्द्रिका' ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके प्रत्युत्तर में 'न्याय-तरंगिणी-सौरभ! 
लिखा गया। नन्‍याय-रत्ञालंकार' में द्वत और अद्दोेत के इस रोचक 
शास्त्राथ का सारांश इकट्ठा किया गया है। 


शंकराचाय के अध्यास ओर विवत सिद्धांत की मध्व और उनके 
अनुयायियों ने कड़ी आल|चना की है | मध्व ने 
इस बात पर ज़ोर दिया है कि भ्रम या शभ्रांत 
ज्ञान भी सबथा-नियम हीन नहीं होता । रस्सी में सर्प का भ्रम होता है, 
शुक्ति में रजत का । रस्सी में रजत या हाथी का श्रम क्‍यों नहीं होता १ 
अ्रम के लिए दा सत्य पदार्थों का होना आवश्यक है । सप और रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका म्रम होता है| यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो ब्रह्म में उसका अध्यास या भ्रम भी नहीं हो 
सकता । 


अद्द तवाद की आलोचना 


संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, या भेद अवास्तविक अथवा 
माग्रिक है, यह कहना साहस-मात्र है । भेद की वास्तविकता को माने 
बिना जगत्‌ का कोई व्यवहार नहीं चल सकता । गुरु ओर शिष्य, पिता 
ओर पुत्र, पति ओर पत्नी के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं | यदि 
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भैंद न हों तो समाज और उसके व्यवह्ारों का लोप हो जाय | पाप ओर 
पुण्य, ज्ञान ओर अज्ञान का भेद तो अ्रद्व ती को भी मानना पड़ेगा। 
यदि प्रमा और अप्रमा ( यथाथ ज्ञान और अयधाथ ज्ञान ) में भेद नहीं 
है तो दाशनिक चिंतन की आवश्यकता ही क्‍या है ! मध्य के अनुसार 
पांच प्रकार का भेद बहुत ही स्पष्ट है :-- 

१--जड़ ओर जड़ का भेद--एक जड़ पदाथ दूसरे जड़ पदाथ से 
भिन्न हैं। कुसी और मेज अलग-अलग हैं। 

२--जड़ और चेतन का भेद--जीव और अजीब का भेद बिल्कुल 
स्पष्ट है। प्राशधारी और प्राण-शूत्य पदार्थों की भिन्नता बालक 
भी जानते हैं । उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता 
नहीं है । 

३ --जीव ओर जीव का भेद--जीव बहुत से हैं, यह भी स्पष्ट है । 
अन्यथा सुख, दुःख आदि सब को साथ ही साथ होते । 


४ -जीव और ईश्वर का भेद--ईश्वर सर्वक्ष और सवशक्तिमान्‌ है, 
जीव अल्पज्ञ ओर अल्प शक्तिवाला | अतएव उनमें भेद है। ' 


५--जड़ और ईश्वर--जीव को तरह ईश्वर भी जड़ से भिन्न है। 

इन भैदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बड़ी युक्ति व्यावहारिक 
है। उक्त भेदों को माने बिना व्यवहार नहीं चल सकता | यदि जीव और 
जीव का भेद न माने' तो नैतिक जीवन नब्य हो जायगा | कोई सुखी 
कोई दुःखी क्यों है, इसका उत्तर देते न बन पड़ेगा। इसी प्रकार अन्य 
भैदों को भी मानना चाहिए । 


पर॑तु भेदों की व्यावहारिक सत्ता से तो अद्व त वेदांत को भी इन्कार 
नहीं है। मध्व के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारमा्थिक है। मैंद 


५१० दशनशासत्र का इब्विहास 


की सत्ता ही नहों है। यह सिद्ध करने की कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों 
ने की थी । 


भारत के अधिकांश दाशनिकों की तरह मध्व तीन प्रमाण मानते हैं 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, श्रनुमान और श्रति। उपमान 
अनुमान में अंतर्भत है। केवल प्रत्यक्ष ओर अनु 
मान की सहायता से हम विश्व की पहेली को नहीं समझ सकते, भ्रति 
की सहायता आवयथयक है | मध्व स्वतः प्रामाण्यवादी हैं | ज्ञाता ओर शेय 
के बिना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये अद्वंतवाद व्यथ है। ज्ञाता ओर 
ज्ञेय में सीधा संबंध होता है | ज्ञाता एकदम ज्ञय को जान लेता है। 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र ओर परतंत्र | परम पुरुष परमात्मा की ही 
एकमात्र स्वतंत्र सत्ता है | परतंत्र सत्ता जीव और जड़-तत््व की है। अभाव 
भी परतंत्र पदाथ हे | 


0 पर हर 
मध्वाचाय के सिद्धांत 


जीव, जगत और ब्रह्म तीनों अलग-अलग हैं। श्रति जब ब्रह्म को 
“एकमेवादितीयम! (एक अद्वितीय) कहती है तो उसका तात्यय ब्रह्म 
को सवश्रेष्ठ घोषित करना होता है। ब्रह्म से बढ़कर और कुछ नहीं है ॥ 
ब्रह्म में पर अपर का भेद नहीं है, ब्रह्म एक ही है जिसमें अशेष अच्छे 
गुण पाए जाते हैं। ब्रह्म का अलौकिक शरीर है और लक्ष्मी सहचरीः 
हैँ। लक्ष्मी नित्य मुक्त हैं। 


जैनियों की तरह मध्व भी प्रत्येक भौतिक पदाथ को आत्मा या जीव- 
युक्त समझते हैं । एक परमाणु के बराबर स्थान में अनंत जीव रहते हैं 
(परमाणु-प्रदेशेष्वनंताः प्राशिराशयः) ।* अहम पर अवलंबित होने पर 
भी जीव कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावतः आनंदमय दे, जड़-तत्त्व 
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का संग्रोग ही उसके दुःख का कोरण है। मोक्षावस्था में जीव का 
अगनंद अभिव्यक्त हो जाता है। 
मध्व सांख्य की प्रकृति को स्वीकार करते हैं | महत, अहंकार, बुद्धि,. 
मन, दस इंद्वियां, पांच विषय और पांच भूत यह . चौबीस प्रकृति के 
विकार हैं | 
ज्ञान से ईश्वर पर निभर होने की भावना उत्पन्न होती है। विश्व 
को समझ लेने से ब्रह्म या ईश्वर का ज्ञान होता है| ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उत्तन्न होती है। पवित्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की उप- 
लब्धि होती है । गुरु के चरणों में बैठकर नियमपूवक वेदाध्ययन करने से" 
तत््व-बोध होता है । वेद पढ़ने का अधिकार शूद्रों और स्त्रियों को नहीं है, 
परंतु वेदांत का अध्ययन सब बुद्धिमान पुरुष कर सकते हैं। सब कुछ 
करने पर भी बिना भगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है न सोक्ष | 
मुक्त पुरुषों की बुद्धियां, इच्छाएं और उद्द श्य एक हो जाते हैं, यही 
उनकी एकता है। एकता का अर्थ तादात्म्य नहीं है। 'स आत्मा तत्त्व-- 
मसि” का पदच्छेद मध्व 'स आत्मा अतत्‌ त्वम्‌ असि” करते हैं, जिसका 
अर्थ है, वह आत्मा तू नहीं है | मुक्त जीव और ईश्वर की एकता मध्व- 
को स्वीकार नहीं है । 
शुद्धाद्ेत के प्रवत्त क श्री वल्लभाचाये का समय पंद्रहवीं शताब्दी 
समभाना चाहिए । वे विष्णु स्वामी के अनुयायी 
वरलभायात। है उनके काय को क्षेत्र उत्तर भारत रहा,. 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाए जाते हैं। श्री वल्लभाचाय ने वेदांत- 
सूत्रों पर अशुभाष्यः लिखा है और भागवत पुराण पर सुबोधिनी” की 
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वल्लभाचार्य के सिद्धांतों के लिए देखिएं, श्रीमद्वल्लभाचार्य 
ओर उनके सिद्धांत' भद्द श्री व्रजनाथ शर्मा कृत | 
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रचना की है। प्रस्थानत्रयी ' के साथ ही वे मागवत को भी प्रमाण 
मानते थे । उनके संप्रदाय को ब्रह्मवाद! और (प्रुष्टि मार्ग! भी कहते 
हैं| पुष्टि का अथ है पोषण अथवा अनुग्रह अर्थात्‌ भगवत्कपा। अपने 


को हीन मानकर जो भगवान्‌ की दया पर निभर रहते हैं उन्हीं का कल्याण 
होता हैं | 


एक ब्रह्म ही तत्व पह्माथ है ओर श्रति ही उसके विषय में प्रमाण है। 
ब्रह्म निगु ण नहीं, सगुण है । जहां श्रति ने ब्रह्म को निगण कहा है वहां 
उसका तात्पय ब्रह्म को सत, रज, तम आदि से रहित कथन करना है 
ईश्वर या ब्रह्म या कष्ण सृष्टिकर्तता हैं| कतव्य के लिए शरीर की आब- 
श्यकता नहीं है। फिर भा भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए भगवान का 
अवतार होता है । भगवान्‌ सत्‌, चित ओर आनंद-स्वरूप हैं। जीव का 
आनंद बद्ध दशा में तिरोहित हो रहा है | भगवान अपनी शक्ति से जगत 
की सृष्टि ओर प्रलय करते हैं; वे जगत के उपादान और निमित्त कारण 
दोनों हैं | जगत मिथ्या या मायामय नहीं है। माया ब्रह्म की ही शक्ति 
है, इसलिए, जगत्‌ सत्य है। अविद्या के कारण जीव बंधन में पड़ा है 
यह अविद्या माया से भिन्न है और इसका आश्रय जीव है| वल्लमभ शंकर 
के मायावाद का समर्थन नहीं करते, उन्होंने विशिष्टाह्रत को भी स्वी- 
कार नहीं किया है | सांख्य की प्रकृति की स्वतंत्र-सत्ता भी उन्हें अभि- 
मत नहीं है । जीव और जगत्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हैं, पर वे बह्म 
के विशषण नहीं, अंश हैं | वास्तव में जीव और ब्रह्म एक ही हैं। वल्ल- 
भाचाय की सब से प्रिय उपमा अमि और स्फुलिंग का संबंध है। जेसे 
अभि से स्फुलिंग या चिनगारियां निकलती हैं वैसे ही ब्रह्म से चित और 
अखचित, जीव और जगत, उत्पन्न होते हैं। इस प्रकार दृत कहीं है ही 
नहीं, श्रद्व त ही परमाथ मत्य है । नअक्म ने इच्छा की कि में एक से बहुत 
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हो जाऊँ; अपने को अभिव्यक्त करना ब्रह्म का स्वभाव है, वही सृष्ठिः 
का हेतु है । 
जीव अणशु है। सुक्ति का छझथ भगवान्‌ के साथ रहकर उनको 
लीलाओं का आनंद लेना है। भक्ति मोक्ष का सुख्य सावन है ओर 
ज्ञान गोण । शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुःख देने से कोई लाभ 
नहीं है | वल्‍लन चार व्यूहों का सिद्धांत मानते हैं। सब कुछ ब्रह्म से 
उत्पन्न होता हैं, 'तत्वमसि? ( वह तू है ) का अक्षरा्थ ही वास्तविक अथ 
हैं | तिलक ओर तुलसी का धारण, वर्णाश्रम धर्म का पालन और सेवा, 
पुष्टि-माग की सुख्य शिक्षाएं हैं| भगवान्‌ के अनग्रह में विश्वास रखना 
चाहिए | शुद्धाह् त-माक्त रह में लिखा है 
य तु ज्ञानेक संनिष्ठास्तेषां लय एवं हि, 
भक्तानामेव भवति लीलास्‍्वादः अति दुलंभ: | 
अर्थात्‌ जो केवल ज्ञानी हैं उनका भगवान्‌ में लय हो जाता है । 
अपने व्यक्तित्व को बनाए रख कर भगवान्‌ की लीलाओं का ग्रति दुलभ 
ग्रास्वाद भक्तों के लिए ही है । 


वब्लभ के पुष्टि माग का उत्तर-मारत पर बहुत प्रभाव पड़ा | कष्ण- 


वल्लभाचाय का भक्तिका उपदेश इस सप्रदाय की प्रसिद्धि का मुख्य 
प्रभाव कारण हुआ । वहुत से श्रेष्ठ कवि, जिनमें सूर- 


दास झौर मीरा का नाम मुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये ओर 
उन्होंने अपनी सरस काव्यसाए्ट से उत्तर-भारत को कृष्ण-भक्ति में डुबा 
दिया। हिंदी-साहित्य में जिन्हें अषप्टछाप' के कवि कहते हैं वे वल्लमाचाये 
के ही अनुयायी थे ।! वल्लभ से पहले मध्व-संप्रदाय ने भी कबियों को 





देखिये श्यामसु दर दास-कृत हि दी भापा ओर साहित्य! प्रृ०. ४०७ 
३३ 
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प्रभावित किया था। मधच्व संप्रदाय से प्रभावित होने वाले हिंदी-कविया 
में विद्यायति मुख्य हैं ।* 

बंगाल में वष्ण-घर्म और भक्ति-मार्ग का प्रचार करनेवालों 
में चेतन्यदेव का नाम मुख्य है। उनका जन्म 
१४०५ ई०में हुआ | श्री चेतन्य पर विष्णु-पुराण, 
हरिबंश-पुराण और भागवत का बहुत प्रभाव पड़ा और वे राधा-कृष्ण 
के अनन्य भक्त बन गए। उनकी शिक्षा को दार्शनिक आधार जीव 
गोत्वामी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया | चेतन्य का व्यक्तित्व आकर्षक 
था | वे जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई मुसलमानों को 
अपना शिव्य बनाया । जीव गोस्वामी का शत-सन्दभ' ओर बलदेव 
का वेदांत पर गोविन्द भाष्य' उल्लेखनीय ग्रंथ हैं । मक्ति-साहित्य वास्तव 
में प्रांतीय भाषाओं में विकसित और परिवद्धित हुआ हैं । 


श्री चेतनन्‍्य महाप्रभु 


चेतन्य-संप्रदाव में विष्णु ही अंतिम तत्व है। विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित्‌, माया और जीव | चित्‌-शक्ति से मगवान्‌ अपने 
गुणों को अभिव्यक्ति करते हैं। उनको आनंद-शक्ति ( हादिनी ) का 
व्यक्तस्वरूप राधिका ( कृष्ण-प्रिया ) हैं। माया-शक्ति से भगवान्‌ जड़ 
जात्‌ को उत्पन्न करते हैं ओर जीव-शक्तिसे आत्माश्रों को । जीव भगवान्‌ 
से भिन्न है और अशु्परिमाण वाला है | जीव ओर जगत्‌ भगवान्‌ के 
विशेषण नहीं हैं, उनकी शक्ति की अभिव्यक्तियां हैं । बलदेव ने माया को 
प्रकृति वर्णन किया है जिसभे भगवान्‌ के ईक्षएमात्र से गति उत्पन्न 
होती है। 

मोल का धर्थ है भगवान की प्रीति का निरंतर अनुभव । प्रेम ही 
मुक्ति है, भक्ति ही वास्तविक मोक्ष ह । भगवद-भक्ति की थराप्ति ही 


) बही, छू०४०६ 


परिशिष्ट पूश्पू 
जीवन का लश्य है| विशुद्ध प्रम शोर काम-वासना में ज़मीन-आस्मान 
का अंतर है | ज्ञान की अपेज्ञा भी भक्ति श्रं४ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मिल सकते | 

सिंहावइलाकन 

अपनी पहले ओर दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 

ज़ोर दिया था कि विभिन्न दाशेनिकों ओर आचार्यों में मतभेद है; यही 
नहीं हमने यह भी कहा था कि मतभेद अ्रच्छी चीज़ है ओर किसी राष्ट्र 
या जाति की उन्नति का अन्यतम कारण है। क्योंकि हमें भारत के 
दाशंनिक इतिहास का खश्ड-खणड करके वर्णन करना था, इसलिये इस 
भेद! पर गोरव देना आवश्यक था। अन्यथा इस बात का सय था कि पाठक 
विभिन्न संप्रदायों की विशेषताओं और सूचछ्मताओं पर ध्यान देने के कष्ट 
से वचने की चेष्टा करते | अरब जब कि हम विभिन्न मतों का अलग- 
अलग अध्ययन कर चुके हैं, यह आवश्यक है कि हम संपूर्ण भारतीय-दशन 
पर एक विहंगम-हृष्टि डालें ओर सव दशनों की सामान्य विशेषताओं को 
समभने की कोशिश करे । भारत में प्राचीन काल से राजनीतिक नहीं, 
किंतु धामिक आर सांस्कृतिक एकता रही है; भारत के सारे हि दुश्रों 
में यह एकता आज भी अचछुरण है । इस सांस्कृतिक ओर धामिक एकता 
का दार्शनिक श्राधार क्या है, यह जानने बाग्य बात है। 


जसा कि हम कह चुके हैं भारतीय दार्शनिक ससीम से असंतुष्ठ 
होकर असीम की खोज मे रहे हैं। शास्त्रीय माषा में वे मोक्षार्थी थे। मोक्ष 
का अर्थ देश-काल के बंधनों से छुटकारा पाना है। भारतीय-दर्शन का 
विश्वास है कि बंधन और दुःख आत्मा का स्वभाव नहीं है और यदि 
उन्हें स्वभाव मान लिया जाय तो मुक्ति संनव न हो सकेगी। आत्मा 
अजर, अमर ओर शुद्ध-बुद्ध है, सब प्रकार का बंधन अजशानकृत है ओर 
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ज्ञान से नष्ट हो सकता है | बंघन और बंधन का हेतु तथा आत्मा 
का यह दर त भारतीब-दशन की मल धारणा है। आलोचकों का यह 
कथन कि मारतीय-दशन इस छोक से विमुख ओर परलोक में अनुरक्त 
है, बहत हृद तक ठीक है | परंतु साधनावस्था इस लोक की ही चोज़ है. 
इसलिए लोकिक व्यवहारों का भी महत्व देना पढ़ता है | 

उपयु क्त 'द्व तः भारत के सनी दशनों में वर्तमान है। जेन-दशन 
कार्मण-वर्गणा! या कम-एरमाणुत्रों से अलग होने को मोक्ष कहता है 
सांख्य-योग मे प्रकृति का संघग छूटना ही केबल्य है। न्याय-वैशेषिक 
के जीव की मोझ्ष ज्ञान-शूत्प अवस्था है; यही सीसासा का मत है। परंतु 
यदि प्रकृति और पुरुष दोनों को समान रूप से पारमार्थिक माना जाय 
तो मोक्ष-दशा मे उनमें संबंध होना अनियाये हे । इसलिए वेदांत का 
कहना है कि बंधन ओर बंधन के देत' की वास्तविक सत्ता नहीं है । 
जगत माया का प्रपंच है, उसका केवल व्यावह्रिक सत्ता हे जो मुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहती | ऐसी दशा में मुक्त पुरुष और प्रकति के 
संबंध का प्रश्न ही नहीं उठता । 

वेदांत को अद्वतवाद' कहा जाता है परंतु यदि विचारपूवक देखा 
जाय तो वेदांत भी दत-दशन हैं। तीन प्रकार की सत्ताएं, सत, असत्‌ 
और अ्रनिवचनीय, व्यावहारिक सत्य और परमाथ सत्य आदि की धारणाएं 
द्व त-मलक हैं| यह दृत-बंचन और मोक्ष के ही मूल में वत्त मान हैं । 
यदि बाह्तव में किसी दशन को अद्व तवाद कहा जा सकता हे तो वह 
भक्ति-मार्गियों का दशन है। भगवदगीता और रामानुज के सिद्धांत वास्त- 
बिक अद्वत हैं; वहां जीब और जगत को ब्रह्म की दो प्रकतिया (परा और 
अपरा ) या विशपण अथवा प्रकार कथन किया गया है | वल्लमाचाय 
के मत में चत्‌ माया आर जाव ब्रह्म का शक्तियां हँ । रामानुज की 
फिलॉसफी तो हीगल फिलॉक्षपी से मिलती-जुलती है। भेद बास्तविक 
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है; चरम-तत्त्व को एकता भंदों में अभिव्यक्त हो रही है । भेद ही 
'एक! का जीवन है। भेदों का सामानाधिकरण्य ( एक अ्रधिकरण में 
रहने का स्वभाव ) ही रामानुज के विशिष्टाहइ्त का मल-मंत्र है । 
रामानुज के मत में शरीर और जीव दोनों ब्रह्म के विशेषण हैं; वे उन 
दोनों में अन्य की तरह घोर द्वत नहीं मानते । मुक्ति में भी जीव का 
शरीर होता है। रामानुज ने जीवों को स्पिनोज़ा को अपेक्षा अधिक 
व्यक्तित्व और स्वतंत्रता देने की कोशिश की है | 


परंतु इससे पाठक यह न समझ लें कि द्वतवाद कोई बुरी चीज़ 
है या रामानुज शंकर से बड़े दाशनिक हैं। हर प्रकार के अद्वेतवाद में 
कठिनाइयां हैं। 'एक' से अनेक! की उत्पत्ति केसे होती है ? विश्व-तत्त्व 
एक साथ ही (सम? और “विषम” केसे हो सकता है ? सारे दार्शनिक 
अंतिम तत्त्व को निरज्ञन, नर्विकार और निद्व द कथन करते हैं, फिर 
संसार में विकार ओर छइद्व कहां से आ जाते हैं? संसार में दुःख, . 
निराशा, भय, घणा, द्वंष क्यों हैं ? विशुद्ध ब्रह्म इन सब का कारण हो 
सकता है, यह समकक में नहीं आता । अपने जीवन की सब मृल्यवान्‌ 
वस्तुओं--विद्या, प्रेम, महत्त्वाकाकक्षा, पाप, पुएय आदि--को माया . 
कहने को भी जी नहीं चाहता | ऐसे ब्रह्म को हम क्‍या कर जिसे हमारे 
ठच्छ जीवन से कोई सहानुभूति नहीं है ! 


जड और चेतन का भंद मानकर भारतीय-दशनों ने चेतन-तत्त्व 
पर बढ़े मनोयोग से विचार किया है | “बहुदेवगाद” और 'तट्स्थेश्वरवाद' 
को ठुकरा कर वे चेतन्य-तत््व की एकता के सिद्धांत पर उपनिषत्काल 
में ही पहुँच गये ) उपनिषदों में ही ब्रह्म-परिणामबाद अथवा “ाया- 
शूत्याद्र त' भी पाया जाता है। चेतन-संबंधी विचारों में इतनी जल्दी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 
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साधना-संबंधी विचारों-में भारतीय दशन काफ़ी विचित्रता उपस्थित 
करता है। वेदिक-काल की नाधना देवस्तुति ओर सरल यज्ञ थे। इसके 
बाद कर्मकाण्ड' का अम्युग्य हुआ और वर्णाश्रम-घर्म की शिक्षा शुरू 
हुई । यह शिक्षा अथवा आदश अपने विकृत रूप में आराज भी चला जाता 
है। योगिक क्रियाओं! की शिक्षा सब साधारण के लिये न थी, वह 
गहस्थ-घर्म के अनुकूल भी न थी | इसलिए “कर्मबोग”! और 'ज्ञानयोगः 
का जन्म हुआ जिनके संमिश्रण से 'समुच्चयवाद! ( ज्ञान और कर्म 
दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वास ) का उदय हुआ । इन सब के साथ ही 
भागवत-घर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा नी चलती रही जिसने बाद को 
भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया | 

भारतीय सम्यता और संस्कृति के क्रिश्चियन (ईसाई) आलोचक इस 
बात पर बहुत जोर देते हैं कि भारत के लोग जगत्‌ को मिथ्या ओर 
सामाजिक व्यवहारों को कूठ समझते हैं। उनकी सम्मति में “व ेदांत- 
दर्शनः ही भारत का प्रतिनिधि दर्शन है और उसमें मायाबाद की शिक्षा 
है| इस प्रकार की आलोचना आलोचकों के पक्षपात और मूखंता की 
परिचायक हैं | हम कह चुके हैँ कि वेदांत ने नेतिक जीवन की आवश्य- 
कता से कभी इनकार नहीं किया । चरित्र की शुद्धता पर जितना भारतीय 
दशन ने ज़ोर दिया है उतना किसी ने नहीं दिया | इसका कारण यहां 
पर धर्म और दशन में भेद न करना था। भारत में वेदांत के अतिरिक्त 
अन्य दशनों का भी यथेष्ट प्रचार रहा है | न्याय और मीमांसा समय- 
समय पर प्रसिद्ध दशन रह चुके .हैं। वस्तुतः शंकर का 'ज्ञानयोगः 
मीमांसा के बढ़े हुए प्रभाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी| शंकर का मायावाद 
जनता में कभा प्रसिद्ध नहीं हुआ | भारतीय जनता के धार्मिक और 
दाशनिक विचारों का खोत पुराण-ग्रंथ रहे हैं। प्रायः सभी पुराण जीव 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा ईश्वर प्र निमर होने की शिक्षा 
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देते हैं। पुराणों के दर्शन को हम 'सेश्वर सांख्य' कह सकते हैं। मिन्न- 
भिन्न पुराणों में ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी.आदि नामों से अभिहित 
पफिया गया है। मतलब एक ही परम-तत्व से है जो जगत्‌ का 
आधार है । 

प्राचीन काल से मगवद्गीता हि दुओं का प्रिय ग्रंथ रहा है और उस 
में स्पष्ट ही कमंयोग तथा भक्ति का प्रतिपादन है। रामानुज के बाद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मार्गी बन गये । अद्द त-वेदांत के शिक्षक 
भी भक्ति-माग के प्रभाव से बंचित न थे | शंकराचाय कहते हैं, 

सत्यपि भेदापगमे नाथ तवाह न मामकोनस्त्वम्‌ 
साम॒द्रों हि तरंग: क्वचन समुद्रों न तारंगः। 

अर्थात हे भगवन्‌ ! भेद मिट जाने पर भी मैं आप का कहलाउँगा 
नकि आप मेरे। तरंग को समुद्र की! बतलाया जाता है; समुद्र 
'तरंग का? है, ऐसा कोई नहीं कहता ! ह 

आश्चर्य की बात है कि रामानुज से प्रारंभ करके निंबाक, मध्वा- 
चाय, कबीर, दादू, नानक, वल्लभाचार्य, तुलसीदास, सूरदास, चैतन्य- 
देव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु) आदि ने जो भारत 
के कोने-कोने में भक्ति की धारा प्रवाहित की उसे भाग्त के यह घुरंधर 
आलोचक देख ही नहीं सकते । शिव, विष्णु, राम ओर कृष्ण पर लिखे 
गये भारतीय भक्ति-काव्य के सामने योरुप का सारा ईसाई-साहित्य तुच्छ 
और नीरस है | हम ऐसा पक्षपात-बश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है । शिव-संबंधी भक्ति-काव्य के विषय में बानंट कहता है-- 

संसार के किसी घम ने इतना समृद्ध तथा कल्पना, चमत्कार, भाव्र, 
और सौष्ठव-युक्त भक्ति-काव्य उत्पन्न नहीं किया है ।? 
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यह एक निष्पक्ष विद्वान के भारतीय भक्ति-काव्य के एक अंश के. 
विषय में उद्गार हैं। बानंठ ने हिंदी के सूरसागर, विनय-पत्रिका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अन्यथा वह शैव-भक्ति-काव्य को ही 
इतना महत्व न दे देता। भक्ति-काव्य भारतीय साहित्य की स्प्रहणीय 
विशेषता है | आज भी वेष्णव-साहित्य से प्रभावित रवींद्रनाथ की 
गीताजञ्लि' ने सहज ही पश्चिम को मोह लिया । 

ग्राधुनिक काल में श्री लोकमान्य तिलक ने गीता रृस्य”ः लिखकर 
“कर्मयोग' को प्रसिद्धि देने की कोशिश की है। संसार के सब से बड़े 
कमयोगी महात्मा गांधी को उत्पन्न करने का श्रय आज भारत को ही है | 
गीता का 'कर्मयोग? साधना-त्षेत्र मं भारतव्ष का सब से बड़ा आवि- 
प्कार है। जड़वाद और प्रतिद्वन्द्रिता से पीड़ित योर्प को भी श्राज उसी 
की आवश्यकता है। आल्डुअस हकक्‍्सले नामक लेखक का विचार है कि 
संसार का त्राण “निष्काम कर्म! के आदश से ही हो सकता है । 

आधुनिक स्थिति 


राजनीतिक स्वतंत्रता ओर बोद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं | यह. 
टीक है कि हममुसलमानों के राजत्व काल में सत्रहवीं शताब्दी तक भिन्न- 
भिन्न विषयों पर संस्कृत में ग्रंथ-स्चना होती हुईं पाते हैं, फिर भी उस 
की प्रगति मंद अवश्य पड़ गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध में जैसे 
उच्चकोटि के विचारक उतन्न हुये वैसे उत्तराद्ध में दिखलाई नहीं देते | 
. दशनों के प्रणेता, शकर, रामानुज, प्रशस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्पति, 
उदयन ओर गंगेश जैसे मोलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम 
होती गई | यह मानना ही पड़ेगा कि भक्ति माग के शिक्षकों में दाश निक 
प्रौद़ता कम है। मध्व, वब्लभ, निंबाक आदि की तुलना पहले 
आचारयों से नहीं की जा सकती | उत्तर काल के लेखकों में ताकिकता 


तो है, पर मोलिकता नहीं है। साथ ही उसकी रचनाओं में एक विशेषः 
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हरपन का भाव हैं जो आंशिक निर्जीवता का लक्षण है। हिन्दू घ्म 
ओर दशन की इस कट्टरता का भी ऐतिहासिक कारण है। कड़े सामा- 
जिक, धामिक ओर व्यावहारिक नियम बन। कर हिंदुओं ने अपने धर्म 
ओर संस्कृति को विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की | 
कट्टरता के अभाव में, संभव है कि हिंइू-सम्यता और संस्कृति मुस्लिम - 
सभ्यता में लीन होकर नष्ट हो जाती। भक्ति-काव्य की करुणा और 
भगवान्‌ के सम्दुख दीनता का भाव भी कुछ-कुछ हिंदुओं की राजनी- 
तिक हीनता का परिचायक है। इस प्रकार हम देखते हैं कि किसी जाति 
के सामाजिक और घामिक जीवन तथा विचारों पर राजनीतिक स्थिति 
का निश्चित प्रभाव पड़ता हे। 


मुसलमानों के शासन-काल में हमारी दाशनिक प्रगति रुकी रही, 
इसका एक और भी कारण था। यवन-विजेता अपने साथ प्रौढ़ एवं 
नवीन दाशंनिक विचार नहीं लाये जिनके संघष एवं प्रतिक्रिया में यहाँ 
दाशनिक.प्रगति होती । ब्रिटिश राज्य के आने पर भारतीय पहले की भाँति 
परतंत्र तो रहे, किंठु परिस्थितियों में बहुत परिवतन हो गया । अब भारतीयों 
को धामिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली | इसके साथ ही उनका धीरे 
धीरे पश्चिमी साहित्य से गहरा संपक हुआ इस स पक ने यहाँ के शिक्षितों 
को जाग्रत और सचेत कर दिया | अधिकांश शिक्षित अथवा अद्ध शिक्षित 
लोग पश्चिम के प्रवाह में बह गये, और अपने देश को सम्यता एवं 
संस्कृति को हीन-दृष्टि से देखने लगे। किंतु अधिक बुद्धिमान तथा 
सुशिक्षित लोगों में दूसरे प्रकार की प्रतिक्रिया हुईं। एक ओर जहाँ 
वे स्वतन्त्रचेता पश्चिमी विचारकों के बुद्धिवेमव से चकित हुये वाँह 
मैरी ओर अपने स्वाभिमान की रक्षा के लिये, उनमें यह भावना भी 
उत्पन्न हुई (कि भारत के प्राचीन संस्कृतिक बैभव को प्रशंसनीय रूप में 
योरोपीयों के सामने प्रस्तुत करें । इस भावना को योझरुप के परिडतों से 
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भी प्रोत्साहन मिला । जहाँ ब्रिटिश शासक सत्ता के गव से चूर रहे, वहाँ 
योरुप के श्रेष्ठ विद्वान्‌ , जिन्होंने संस्कृत भाषा का अध्ययन किया, 
भारतीय संस्कृति, यहाँ के साहित्य, दशन आदि की मुक्त कण्ठ से प्रशंसा 
काने लगे । मैक्समूलर, कोलब्रुक, मॉनियर विलियम्स, आदि इसी कोटि 
के विद्वान्‌ थे। योरुप के दूसरे पंडितों ने प्रच्छुन्न रूप से यह सिद्ध करने 
की चेष्टा भी की कि भारतीयों ने बहुत कुछ यूनानियों से ग्रहण किया, 
और कुल मिलाकर , उनकी सभ्यता एवं संस्कृति योरुप से कहीं हीन 
है। ऐये पंडितों में गाबें, कीथ आदि का नाम लिया जा सकता है | 
' भारत के सचेत देशभक्त युवक बहुत-कुछ इन दूसरी कोट के योंरुपीय 
विद्वानों के खएइन एवं उनके विरुद्ध भारतीय संस्कृति की श्रेष्ठता 
प्रमाणित करने में लग गये | राजा राममोहनराय, श्री रमेशचंद्र दत्त, 
लोकमान्य बाल गंगाधर तिलक; कवि रवीन्द्रनाथ, डा० गंगानाथ भा, 
डा० राधाकृष्णन्‌ , डा० दासगुप्त, डा० रानाडे आदि ने यही करने 
का प्रयज्ञ किया है। 


विदेशियों की प्रशंसा का कुछ भारतीयों पर, जिनमें से अधिकांश 
योरुपीय साहित्य से अपरिचित थे, उलटा प्रभाव पड़ा। वे समझने 
लगे कि भारत की तुलना में योरुप कुछ है ही नहीं और, कम से कम 
दशन के क्षेत्र में, योरप को भारत से बहुत कुछ सीखना है। किंतु 
इस प्रकार की धारणायें य्ोरपीयन पंडितों की गुण-आहकता का दुरुप- 
योंग और हमारी अनुग्राहकता की द्योतक हैं। वस्त्तुस्थिति यह है कि 
शान के सच ज्षेत्रों में इस समय हमें योरोप से बहुत कुछ सीखना है। 


हममें स्वाभिमान हो यह अच्छी बात है; प्रत्येक स्वतंत्र देश के 
नागरिकों को स्वाभिमानी होना चाहिये। हमने बाहर वालों को यह 
विश्वास' दिल्लाने का प्रयल्ष किया कि हमारे पूर्व” महान्‌ थे वह 
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भी उचित ही हुआ | किंतु इतना यथेष्ट नहीं है। अब प्रश्न यह है 
कि हमारे इस स्वाभिमान की रक्षा किस प्रकार की जाय ? हमारा 
स्वाभिमान तभी रक्षित रह सकता है जब कि हम स्वयं वैसा ही 
मौलिक एवं साहसपूर्ण चिंतन करने लग जाँय जैसा कि हमारे पूर्वज 
विचार करते थे | 


दशन का अथ्थ दाशनिक साहित्य नहीं है। बह प्राचीन विचारकों 
की शिक्षात्रों का अध्ययन एवं आवृत्तिमात्र भी नहीं है। प्राचीन 
दशनों का अ्रध्ययन साधन है, साध्य नहीं | दशन का वास्तविक अर्थ 
है दाशनिक चिंतन, दाशनिक समस्याओं में जीवित अभिरुचि, ऐसी 
अभिरुचि जो प्रतिदिन उन समस्याओं के नये समाधान खोजने को 
प्रेरित करती हैं। एक दाशनिक-जाति या राष्ट्र हम ' उसे कहेंगे जिसके 
सुशिक्षित सदस्य जीवन के स बंध में नित्य नये प्रश्न उठाते और उन 
पर नई दृष्टियों से विचार करते हैं; साथ ही जहां की साधारण जनता 
उन प्रश्नों तथा उनसे संबंद्ध आलोना-प्रत्याहोचना में गहरी अभिरुचि 
ज्ेती है। इस दृष्टि से जाँचने पर हम पाते हैं कि आज इंगलेंड, 
अमरीका आदि में दशन जीवित दशा में है, जब कि हमारे देश में वह 
मृतप्राय हैं । योरु्प अपने जीवन कें प्रत्येक दशाब्द में दो एक नये वादों 
अथवा सिद्धांतों की सृष्टि करता रहता है ; इंसके विपरीत हमार देश में 
किसी नवीन स्वदेशीवाद की चर्चा नहीं सुनाई देती । हमारे अधिकांश 
युवक बड़े उत्साह ओर कदरतां से अपने को विभिन्न विदेशी विचारकों-» 
जैसे बट्र एड रसेल अथवा कालेमाक्स--का अनुयायी घोषित करते फिरतें 
हैं, उनके मस्तिष्क में यह बात कभी नहीं श्राती की वे जीवन के स बंध 
में स्वयं सोच कर नये वादों का प्रचार करे | भारतीय मस्तिष्क के इस 
देन्य ओर साहसहीनता पर आश्चर्य ओर' दुख: होता है। इस दोनता 
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के गातागरण में संभगत:, गांधी जी के नैतिक,सामाजिक एवं राज- 
नीतिक शिचार ही मौलिकता एवं साहस का ज्वलंत प्रतीक रहे हैं । 


तो, भारत में फिर से स्वतंत्र दशन अथवा दाशंनिक चिंतन का 
उदय कैसे हो ? पहली शत्त है कि हम अपने विचारों, अपने अनन्‍्वेषण 
फलों आ्रादि को श्रपनी भाषा में व्यक्त करने के अभ्यस्त बने । इस 
प्रकार हम सारतीय जनता के निकट हो सकेंगे ओर हमारे घिंतन 
को जनता के जीवन स्पन्‍्दन से प्ररणा मिल सकेगी । दूसरा, हम इस 
बात का लोभ छोड़ दें कि हमारे विचारों की योरुप तक पहुँच हो ओर 
उन्हें वहाँ सम्मान मिले | शंकर और वाचस्पति ने दूसरे देश वालों 
को प्रशंसा के लिए नहीं लिजा, उनकी कृतियों अ्रथवा विचारों में 
बल था, इसी से उनकी ख्याति आज दूर-दूर पहुँच गई | यदि हमार 
विचारों में शक्ति होगी तो कभी न कभी दूसर देशों की दृष्टि उन पर 
पड़ेगी। अतः हमें चाहिये कि हम अपने दश के वातावरण एवं जीवन 
से स पक रखते हुए देशवासियों के लिए ही लिखें। 


हमार सामने कुछ दूसरी बाधाये भी हें; अभी हमारे 
देशवासी, विशेषत- हिंदी पाठक, उच्चतम विचारों का स्वागत 
करने के लिए तेयार नहीं हैं | उनमें से अधिकांश पश्चिमी विचारों से 
अनभिज्ञ भी हैं। आवश्यकता यह है कि देशी भाषाओं में योरुप 
को समस्त विचार-राशि को ठीक से अनूदित कर लिया जाय, जिससे 
हिंदी पाठकों का आधश्वुनिक विचारों की प्रष्टभूमि से परिचय हो 
जाय । इस परिच्रय के बाद ही हमारे देश के शिक्षित पाठक और 
विचारक नवीन दृष्टियों अथवा सिर्धातों की सृष्टि में परस्पर सहयोग 
कर सकेंगे | हमारी समर में देश की सरकार का सबसे बड़ा कतंव्य 


परिशिष्ट प्र्प्‌ 


देशी भाषाओं में विश्व साहित्य को अनूदित कराना ३। इस एष्ठ-सूमि 
के तेयार हो जाने तथा शिक्षा का माध्यम देशी भाषाय बन जाने 
पर भारतीय प्रतिमा स्वतः ही मोलह्चिक विचारकों को उत्पन्त करने 
लगेगी । 


